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प्रकाशकीय 


मनृष्य को अपने व्यक्तित्व का विकास किस प्रकार करना चाहिए कि उसे 
अपना अत्तिम लक्ष्य प्राप्त करना सुविधाजनक हो सके - तथा इस दिशा में राज्य एव 
समीज में किन अतुकूछ परिस््वितियों का समावेश होने। चाहिए, इत समस्त बातो का 
प्रतिपादत्त स्मृतियों में उपूकृब्ध है-। प्राचीन भारत में चारों पुरुषा्थो--्म, अर्थ 
काम एवं मोक्ष--में से प्रश्नम तीन पुरुधार्श सावन तथा मोक्ष को साध्य एवं अन्तिम कक्ष 
माना जाता था। व्यक्ति, समाज और राज्य तोनों ही इस अन्तिम लक्ष्य; की सम्प्राप्ति 
हेतु सतत प्रयत्नशील रहते थे। स्मृतियाँ. इसके लिये उन्हें मार्गदर्शन कराती थीं। 
अतएब उनमें समाविष्ठ सामोजिक, राज॑नीतिक एवं विधि-सम्बन्धी चिंचार-घाराओं 
के सम्पक्‌ अध्ययन से एतद्विषयक विस्तृत जानकारी होती है। प्रस्तुत पुस्तक में चार 
प्रमुंख स्मृतियों--मन्‌ , याज्ञवल्क्य, नारद तथा पराशर--का अध्ययन प्रस्तुत करते 
समय उनके निर्माण-कारू की विवेचना के साथ-साथ उतमें निहित बर्म-कर्म के सिद्धान्तों, 
चर्ण-व्यवस्था, राजा की दवी उत्पत्ति के सिद्धान्त, राजा की योग्यताओं एवं क्तेव्यों, 
मंत्रिपरिषद्‌ को रचना, राष्ट्र तथा प्रशासन, व्यूह-रचना, युद्ध की नीतियों, त्याय- 
व्यवस्था आंदि पर स्रम्यक्‌ रूप से प्रकाश डाला गया है जो नितान्त मौलिक है। आज्ञा 
है, यह पुस्तक पाठकों को झचिकर छगेगी और इसके अध्ययन से वे काभान्वित होंगे। 
* सुरेन्द्र तिवारी 
रे सचिय, हिन्दी समिति 
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भावकथन 


प्राचीन भारत में राज्य का लक्ष्य चारों पुरुषार्थों में सहायक होना था । पुरुषार्थों 
में प्रथम तीन (घर्म, अर्थ तथा काम) साधन मात्र थे तथा मोह ही क्षाघ्य था । इसी 
“अंतिम लक्ष्य की पू्ि के लिये व्यक्ति, समाज तथा राज्य प्रयत्तशील रहते वे । घर्मशास्त्र 
इसी को दुष्टि में रखकर ऐसे नियमों का निर्माण करते थे जिनसे व्यक्ति का जीवन अंतिम 
लक्ष्य की प्राप्ति के छिय्ने अनुकूल हो सके । स्मृतियाँ इन्हीं नियमों को प्रतिपादित करती 
हैं | भ्स्तुत पुस्तक में चार प्रमुख स्मृतियों-मनु, याज्ञवल्क्य, नारद तथा पाराशर---में 
पाई जाने वाली सामाजिक राजनीतिक तथा विधिसंबंधी विचार-धाराओं की विस्तृत 
विवेचना की गई है । प्रमुख स्मृतियों में उक्त चार स्मृतियों को रखने का कारण इनकी - 
अपनी महत्ता है । मनुस्मृति का महत्व अन्य स्मृतियों की अपेक्षा सर्वाधिक है क्योंकि 
यह वेद का बहुत अधिक अनुकरण करती है ।” याज्ञवल्केय स्मृति के गौरव का कारण 
“याज्ञवल्क्य की प्राचीनता है, याज्ञवल्क्य ने सूर्य की आराधना कर, शुक्ल बजुर्वेद का 
ज्ञान प्राप्त किया था तथा ये शतपथन्राह्मण के प्रणेता माने जाते हैं, परन्तु इस स्मृति को 
देखने पर उस प्रतिभा का परिचय नहीं मिलता, तथापि मनुस्मृति के बाद इसी का 
महत्व माना जाता है । पाराशर स्मृति को ग्रहण करने का कारण उसका कलियुग के 
लिये प्रधान होने की उक्त है ।* नारद स्मृति अपनी विधि संबंधी विचारधारा के छिये 
महत्व रखती है । 
पुस्तक में आठ अध्याय तथा दो परिशिष्ट हैं। प्रथम अध्याय मनु, याज्ञवल्क्य, 
पराशर तथा नारद स्मृति के रचना-काल पर प्रकाश डालता है । इस अध्याय में उक्त 
स्मृतियों का अंतिम संक्षिप्त परिचय मी दिया गया है | द्वितीय अध्याय में धर्म, कर्म 
तथा पुनर्जन्म आदि विषयों की समालोचनात्मक व्याक्ष्या की गई है | घर्म तथा कर्म का 
भारतीय संस्कृति से अटूठ संबंध है । इसलिये इस अध्याय में घर्म और कर्म के व्यापक 
अर्थ की विवेचना आवदह्यक समझी गई है। तृतीय अध्याय का वर्ण्य विषय वर्ण-व्यवस्था 
है। यह व्यवस्था समाज को चार भागों में विभाजित करती है। इसी छिये इसको चातुरव॑ष्य- 
व्यवस्था की मी संज्ञा प्रदात की गई है । समाज का यह विभाजन अन्योन्‍्यश्रित् है 


१. वेदार्थपनिबद्धत्वात प्राधान्यं तु भन्तो: स्मृतम्‌ ॥ 
२. कलों तु पाराशरी स्मृतिः । 
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तथा यह गुणों के ( सत्व, रजस्‌ तथा तमप्‌) तारतम्य के अनुसार ही है। इस अध्याय 
में यह दिखलाने का प्रयत्न किया गया है कि चातुर्व०[-व्यवस्था केवल मानव 
समाज में ही उपलब्ध नहीं होती प्रत्युत इसकी स्थिति प्रकृति में भी है तथा यह 
सामाजिक चातुर्व॑ण्य-व्यवस्था प्रकृति में ज्याप्त चातुर्वण्यं व्यवस्त्रा का एक प्रकार से अनु- 
करण मात्र है। वर्ण-व्यवस्था परक कतिपय शभ्रांतियों का समाधान भी प्रस्तुत करने का 
प्रयत्त किया गया है। चतुर्धघ अध्याय जआाश्रम व्यवस्था का है। आश्रम व्यवस्था 
व्यक्ति के जीवन को चार भागों में विभाजित करती है। इन चारों अवस्थाओं से 
होता हुआ ब्यक्ति अंतिम लक्ष्य की ओर अग्नसर होता है । यह व्यवस्था 
व्यक्ति को उसके ऋणत्रय से मुक्ति तथा सामाजिक उत्तरदाग्रित्वों के पति की 
सोग्यता प्रदान करती है । इस अध्याय को तीन भागों में विभाजित किया गया 
है, प्रथम भाग आश्रम-व्यवस्था की सामान्य विवेचना करता है, द्वितीय तथा 
ततीय भाग क्रमशः “ शिक्षा” और “विवाह ' विषयक स्मृति-सामग्रियों का 
अनजीलन करते हैं। पाँचवाँ अध्याय राजा तथा उसके अधिकार और कर्तव्यों से 
संबंधित है। इस अध्याय में राजा के देवत्व तथा उसके असीमित अधिकार संबंधी 
कतिपय भ्रांतियों को दूर करने का प्रण्त्तन कियः गया व । छठा अध्याय मंत्रि- 
परिषद, उसकी रचना, उसके अधिकार तथा कर्तव्यों की विवेचना भ्रस्तुत करता है। 
सातवाँ अध्याय राष्ट्र तथं। प्रशासन संबंधों सिद्धान्तों क्र अध्यवत्त कच्चा है | यहाँ पत्र 
भी स्पष्ट किया गया है कि स्मृतियों की अनुसार किस प्रकार ग्राम को प्रशासन 
की इकाई मान कर राजा तक प्रशासकीय पदाधिकारियों अी क्‍ शूखला का 
निर्माण होता था | इसके अतिरिक्त व्यूह रचना तथा युद्ध का गाता । कक 

की भी विवेचना की गई है । आठवाँ अध्याय अंतिम अध्याय है 


पाड्गुण मंत्र ) आदि 58 ५ 
यह न्यायिक पद्धति का अनुशीलन करता है। इस अध्याय भे न्याय कार्य किस प्रकार से 
होना चाहिये, उसके लिये किस प्रकार का संगठन होना चाहिये तथा व्यवहार मे किस 
प्रकार से सत्यासत्य का निर्णय होना चाहिये आदि की विवेचना की गई है। इसके 
अतिरिक्‍त नारद स्मृति में होने वाले एक इलोक' का जिसके अर्थ को लेकर अनेक 
प्रकार की असंबद्धता परिलक्षित होती है, समीचीन अर्थ प्रस्तुत कर श्रांतियों का निरा- 
करण करने का प्रयत्न किया गया है। प्रथम परिश्षिष्ट में मनुस्मृति के विषय विवेचन की 
शैली का अनुशीलन किया गया है, मनुस्मृति में अनेक ऐसी अभिव्यक्तियाँ प्राप्त होती हैं 


ह। 





१. घमदवच व्यवहारशच चरित्र राजशासनम्‌ । 
चतुष्पाद व्यबरहारोगम उत्तर: पुर्वबाबकः ॥। 
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जिनमें असंबद्धता परिलक्षित होती है परन्तु ये बेद का निकट से अनुकरण करने के 
कारण हैं; वस्तुतः इनका अर्थ वेद की शैली के अनुसार ही लिये जाने से इन असंबद्धताओं 
का समाहार हो जाता है | 

मन्‌ , याज्ञवल्यय, नारद तथा पराश्वर स्मृतियों का इस प्रकार के अध्ययन का 
प्रयास मौलिक है। मौलिकता को सुरक्षित रखने के लिये यथासंभव मूलग्रंथों का ही 
आश्रय लिया गया है, परन्तु नारदसमृति मूछरूप में उपलब्ध न होने के कारण जाछी द्वारा 
अँग्रेजी में अनूदित नारद स्मृति को ही आधार बनाया गया है। जाली के इस अनुवाद 
को नारद स्मृति के वीरमिन्नोंदय, व्यवहार मयूख, पाराशर-माधवीय तथा याज्ञवल्क्थ 
स्मृति की मिताक्षरा टीका, आदि में विकीर्ण उद्धरणों से मिक्ला ने क। प्रयत्त किया गया है, 
अनेक स्थल में जाली के अनुवाद से अंतर रखने बाले उद्धरण भी उपलब्ध हुये हैं, इनका 
उल्लेख यथासंभव कर दिया गया हैं । 

अन्त में, मैं उन विद्वानों के प्रति सम्मानपूर्वक आभार प्रकाशित करता हूँ 
जिनकी रचनाओं से मुझे प्रेरणा मिली है तथा इस पुस्तक का कलेवर निर्मित हुआ है । 
मैं उन सभी पिद्वानों के प्रति भी क्वतज्ञता ज्ञापित करता हूँ जिनकी रचनाओं से मैंने 
काम उठाया हैं । 


--ज्क्मीद्त्त ठाकुर 
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स्मृतियों का निर्माण काल 

पुस्तक का प्रतिपाद्य विषय मनुस्मृति, थाज्ञवल्क्यस्मृति, तारदस्मृति तथा 
पाराशरस्मृति तक ही सीमित है। इस अध्याय में इन स्मृतियों के रचना काल के विषय 
में विचार-विमर्श किया गया है । 

मनुस्मृति के आधार से यह सिद्ध होता है कि इत ज्ञास्त्र का निर्माण मन 
स्वायंमुव ने किया था। वर्ण और आश्चमों के घ॒र्म जानने की इच्छा से ऋषिगण एकाग्र 
बैठे हुए स्वायंमुव मनु के पास उपस्थित हुए तथा उचित अभिवादन के बाद उन्होंने 
उत्तसे धर्म सम्बन्धी प्रइत किया | कुछ थोड़ा-सा उपदेश देने के बाद मन्‌ ने कहा कि 
हमने यह ज्ञान ब्रह्मा से प्राप्त किया था और उसके बाद मरीचि आदि मुन्ियों 
को हमने यह शास्त्र यथावत्‌ पढ़ा दिया है। ये मृगु ( जो वहाँ उपस्थित थे) हमसे 
सब विषय अच्छी तरह से पढ़ चूके हैं और अब ये आप लोगों को सर्विस्तार उपदेश 
देंगें। इसके बाद उनका निर्देश पाकर भूगु ने अपना व्याख्यान प्रारम्भ किया | मन 
की उपस्थिति में तथा उन्हीं के बताए हुए विषय का प्रायः उन्हीं के शब्दों में भूग्‌ 
ने उपदेश दिया | इसलिए सम्पूर्ण उपदेश मन्‌ के नाम से ही माने गए और प्रन्थ 
का नाम मनृसंहिता रखा गया । भृगु उत्तके मुखस्वरूप थे इसलिए उसका भूगू- 
संहिता यह नामकरण उचित नहीं समझा गया | उन समस्त विचारों के सम्बन्ध 
में पूर्णायित्व मनू काही था। मनू सर्वज्ञ माने गए हैं और इस बात को परवत्तो 
बर्म-दास्त्रकार तथा टीकाकारों ने भी मान लिया है । सर्वज्ञ होने के नाते उन्हें 
भूत, भविष्यत्‌ का भी ज्ञात प्राप्त था | अतः भविष्य की बातों का उल्लेख जो 
इस ग्रन्थ में पाया जाता है उससे इस ग्रन्थ की प्राचीनता में बाघा नहीं आती। इसके 
अतिरिक्‍त हिन्दुओं में यह दृढ़ विश्वास परम्परा से चछा आ रहा है कि अतीत कल्प 
में जो बातें घटित हुईं बे युगानुसार भविष्यत्‌ कल्प में प्री उसी प्रकार होंगी । 
उसके लिए यह वेदिक प्रमाण भी है “घाता यथापूर्वमकल्पयत्‌”, अर्थात्‌ विधाता 
ने पूर्व के अनुसार नई रचना की । सर्वज्ञ होने के कारण उन्हें यह ज्ञात था कि 
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पूर्वा परम्परा के अनुसार बाद में क्या घटनाएं होंगी और उसके अनुसार भविष्य की 
बातों का उल्लेंख ठीक समझा जा सकता है । मनू ने धर्म का मूकछ ज्ञोत वेदों को 
माना है और यह स्पष्ट घोषणा है कि इसमें जो कुछ भी धर्म है वह सब वेद 
में कहा गया है ।* 

चारों वेद, ब्राह्मण भाग तथा उपनिषद्‌ सव वेद ही माने गए हैं, 
“मंत्र ब्राह्मणयोबेंद शब्द :” यह लक्षण किया गया है । मनृस्मृति में बणित बहुत 
बिषयों का स्पष्ट उल्लेख उपलब्ध बेदों में मिल जाता है परन्तु यह आवश्यक नहीं 
हैं कि यावन्मात्र विषयों का स्पष्ट उल्लेख इन वेदों में मिक्त जाय । जहाँ प्रत्यक्ष 
श्रुति से विरोध नहीं मिलता वहाँ मूल वैदिक आधार का अनुमान कर लिया जाता 
है क्योंकि यह भी भारतीय विश्वास है कि उपलब्ध वेंद ही सम्पूर्ण वेद नहीं हैं। 
अनन्ता वे बेदाः वेद अनन्त हैं, इसका उल्लेख ब्राह्मणों में मिलता है।” प्रथम 
मन्‌ू (स्वायंभव) का शास्त्र इस वर्तमान वैवस्वत (सातवें) मनवन्तर में मी 
अव्यक्लत छूप से प्रमाण माना जाता है | यद्यपि ये सब नियम बतंमान मनवन्तर के 
लिए उपयुक्त हैं तथापि उसे स्वायंभुव कृत माना गया है। स्वायंभुव की प्रामाणिकता 
के प्रमाण में उन्हें सर्वज्ञ तो माना ही गया है (मनु ११.७), उन्हें इन्द्र, वायू तथा शाइवत 
ब्रह्म के रूप में मी माना गया है (मन १२० १२५) । परन्तु साथ ही उत्के कथन की 
मुख्य प्रामाणिकता इसमें है कि वह बेद मलक है। उसका मूल आधार वेद है । 
वृहस्पति अपने घर्मशास्त्र में लिखते हैं कि मन्‌ के घ॒र्मं शास्त्र की मुख्य मान्यता इसमें 
है कि वह सर्वथा वेद के आधार पर लिखी गई है अतः जो स्मृति मनू के अर्थ के 
विपरीत हो वह ग्राहथ नहीं हो सकती | 7 

मन्‌ का नामोल्लेख वेदों में अनेक स्थलों में आया है ।* तेतिरीय संहिता 


१. यः कब्षिचत्‌ कस्यचिद्ध्मों मनुना परिकीतितः। | 
स॒ स्वोष्भि हितो वेदे सर्वज्ञानमयों हि सः ॥ मनु २, ७ 
२३. ते० ब्रा० ३, १० 
३. वेंदार्थों पनिबद्धत्वात, प्राघान्यं तु भनोः स्मृतम्‌ । 
मन्वर्थ विपरीता तु या स्मृति: सा न शस्पते ॥ बु० स्मृु० संस्कार--१ ३ 
४, ऋऋ० वे० १,८०,१६ यामयर्वा मनुष्पिता दध्यड घियमत्नत । 
तस्मिन्‌ ब्रह्माणि पुवथैल उकया समग्मताचंन्ननु स्वराज्यम । 
अर ० बै० १०११२-०१६ याभिर्तरा शयबे याभिरत्रये यासिः परा मनवे गातुमीषथुः 
याभिः शारीराजतं स्पुम रक्मये ताभिदषु ऊतिभि रश्षिनागत । 
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(१.९४) में मिलता है--मन्‌: पृत्नेमुभों दाय॑ व्तभजत्‌ । अर्थात्‌ मनु ने अपने पुत्रों को 
अपनी सम्पत्ति दी । भगवद्गीता (४, १) में वेवस्वत मन्‌ तथा उनके पुत्र इक्ष्वाकु 
का नामोल्लेख है।” याह्क ने भी निरुकक्‍त में उल्लेख किया है।' गौतम ने अपने धर्मसूत्रों 
में मनु के मत का निर्देश किया हैं--“न्नीणि प्रथमानि अनिर्देदधाति मनुः (गो ० ब० 
सू० २१,८) । इस प्रकार भनु की सत्ता के सम्बन्ध में तो कोई प्र इन नहीं हो सकता । 
यह भी सिद्ध हो जाता है कि मनु धर्म प्रवर्तक थे और उनके मत को प्राय: सभी परवर्ती 
घ्ंग्रवक्‍ताओं ने मान्यता दी है। परन्तु उन प्राचीन मन्‌ के ढारा प्रणीत घर्मशास्त्र, 
जो पूर्ववर्ती आचार्यों को प्राप्त था, इस समय उपलब्ध नहीं है। यह सिद्ध करना 
तो संभव नहीं हो सकता कि वर्तमान मनुस्मृति को जो स्वरूप इस समय मिल रहा है 
वह अधिच्छिन्न रूप से मनृवैवस्वत के समय से अब तक चला आ रहा है। तब यह 
अवश्य है कि वर्तमान मनुस्मृति का स्वरूप प्राचीन परम्परा के आधार पर स्थित 
है और स्वायंभूव मन्‌ के द्वारा प्रतिपादित नियमों का यह संग्रह है। इस वर्तमान 
मनुस्मृति का वास्तविक आधार क्या थाए इसपर अनेक विद्वानों ने अपना-अपना 
अनुमान लगाया है। जर्मन विद्वान व्यूछर ने मनुस्मृति का गंभीर अध्ययन किया तथा 
अत्यन्त परिश्षम के साथ गवेषणा करके यह निष्कर्ष निकाला कि इस मनुस्मृति का 
मुख्य आधार मानव बर्मसूत्र थे जो इस समय उपलब्ध नहीं हो रहे हैं। श्रीयुत्‌ काने 
महोदय, ब्यूछर के इस मत का उल्लेख करते हुए लिखते हैं कि आगे चल कर व्यूलर 
स्वयम्‌ स्पष्ट शब्दों में स्वीकार करते हैं मानव सूत्र के छेखों के आविष्कार के बाद उसमें 
मतुस्मृति और मानवसूत्रों के परस्पर संबंधित होने के मत में कोई सहायता मिलती 





६. भगवदूगीता ४-१ इस विवल्वते योगं प्रोक्तवानहुमव्यवयम्‌ |] 
विवस्वान्‌ मनवे प्राहु सनुरिक्षयाकवेड्ञवोत्‌ ।। 

२. यास्क-निरुंक्त. |अविशेषण सिथुनराः दायद इति। तवेतद्यइलोकास्यामुक्तम । 
अंगादंगात्संभवज्ति हृदयाइधिजायसे। आत्मा बे पुत्रतामासि स 
जीव द्वारदः दतमिति अविशेषेण पुत्राणां दायो भवति धमर्मतः 
सिथुनातां विसंग्रांदों भनुः स्वायंभुवोष्क्रवीत । 
निद्क्‍त ३, ४ पु० २५१ 

३, ऊ्रपफ्ीहशा' णाएणजांगाएु '४४डदगाए!!८० ($. 8, छ. ५०]. 25) 8895 
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ड प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


तो दूर रही प्रयू क्‍त कठिनाई और बढ़ गई क्योंकि मानवग हा सूत्र के सिद्धान्त में तथा 
मनुस्मुति में उल्लिखित सिद्धान्त में अत्यन्त विरोध है। 

व्यूकर, मैक्समूलर प्रभृति पाह्चात्य पण्डितों ने जो गवेषणा की है वहू प्रशंस- 
नीस होते हुए भी अनेक अंशों में त्रू टिपूर्ण मानी गई हैं उसका प्रधान कारण यह 
है कि उन लोगों को भारतीय ग्रन्ध निर्माण शैली का पूर्ण ज्ञान न था | परम्परा से उनका 
परिचय न था। अतः भारतीय दृष्टिकोण को ठीक समझने के छिए जो साधन-सामग्री 
अपेक्षित है उसका अभाव था । व्याकरण और कोष के सहारे ही घर्मशास्त्र के विघयों 
के मर्म तक पहुँचना संभव नहीं है | न्याय और मीमांसा आदि के नियमों का ज्ञान 
आवश्यक ही नहीं अनिवार्य है। श्रीयुत आयंगर ने इस सम्बन्ध में जो मत प्रकट किया 
है वह वास्तव में मामिक है ।* तत्रापि बह मानना पड़ेगा कि पाइचात्य पंडितों ने जो 
अध्यवसाय किया है उससे परवर्ती छेखंकों को केवक आधार ही नहीं मिला है, भोत्साहन 
भी मिला है तथा कुछ थोड़े हेर-फेर के वाद उन पाइचात्य पंडितों के मत का महत्व मान 
छिया गया है। व्यूलर ने वर्तमान मनुस्मृति के वहुत अंझों को प्रक्षिप्त (बाद का जोड़ा 
हुआ) माना है तथा समय निर्धारण करते हुए दूसरी शताब्दी ई० पूर्व को पूर्वीय 
सीमा तथा द्वितीय शताब्दी ई० को पद्चिचमी सीमा माना है | ब्यूछर के मत से मनु- 
स्मृति का वर्तमान स्वरूप अनेक बार संशोघन के वाद स्थिर हुआ है। परन्तु श्रीयत्‌ 
. काने महोदय ने यह प्रतिपादन किया है कि संशोधन एक ही बार हुआ दे और उस 
/ संशोधन का समय २०० ई० पु० से छेकर २०० ई० तक हो सकता है। परन्तु जायसवाल 
जी ब्यूलर की पूर्वीय सीमा को तो मानते हैं परन्तु पद्चिमीय सीमा को संकुचित करके 
ईसबीय संवत_के प्रारंभ से अव्यवहित पूर्व मानते हैं। पूर्वीय सीमा के निर्धारण करने में 
प्राय: सभी विद्वानों ने यह तक स्वीकृत किया है कि मनुस्मृति कौटिल्य के बाद छिखी 
गई है। ग्रीक विद्वानों के छेखों के आधार पर चन्द्रगुप्त मौर्य का समस रे२७ ई० पू० 


९... छझणादा प्रगाइला। व्ातताए बतागएं४७ . (5. 8. £. ७७. 25] 
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मान लिया गया है। चन्द्रगुप्त मौर्य तथा कौटिल्य का पारस्परिक सम्बन्ध अब ऐति- 
हासिक सत्य मान लिया गया है| यद्यपि जाली इस मत को नहीं मानते थे परन्तु जावस- 
वाकू ने अपनी अकाटच युक्तियों से यह सिद्ध कर दिया है कि चाणक्य और कौटिल्य 
एक थे तथा चन्द्रगुप्त मौर्य के ही समकालीन थे । मनुस्मृति और कौटिल्य के अर्थ- 
शास्त्र की परस्पर तुलना करके तथा मनुस्मृति में ब्राह्मण के असाधारण प्रमुत्व आदि 
को देख कर जायसवाल जी ने यह निष्कर्ष निकाला है कि ब्राह्मण राजा पुष्पमित्र के समय 
में अथवा उनके वंशजों के समय में मनृस्मृति का निर्माण हुआ है। पस्राथ ही वे यह भी 
लिखते हैं कि मनुस्मृति पर कौटिल्य का प्रभाव प्रत्यक्ष है तथा इसमें कौटिल्य के मत 
का खंडन किया गया है।? श्रीयुत्‌ आयंगर ने इस मत का खंडन किया है तथा यह भी 
दिखाया है कि कौटिल्य के अर्थज्ञास्त्र और मनुस्मृति में परस्पर तुलना करने पर मतंक्‍्य 
ही अधिक मिलता है । 

उनके इस प्रतिपादन से यह ध्वनि निकलती हैं कि कौटिल्य और मनृस्मृत्ति 
में पूर्वापर सम्बन्ध निर्धारित करना युक्तितप॒ुक्त नहीं है । इतना ही नहीं, उन्‍होंने यह 
भी सयूक्तिक सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि जिन सूत्र भ्रन्थों को मनुस्मृति से 
पूर्ववर्ती माना गया है वे भी निश्चित रूप से पूर्ववर्ती नहीं हो सकते । मनुस्मृतति में 
जिन विषयों का विस्तृत विवेचन मिलता है उनका सूत्र ग्रन्थों में संकेत रूप से उल्लेख 
देखकर उन्हें पूर्ववर्ती मात लिया गया है । परन्तु यह प्रतिपादन करते हैं कि 
सूत्र ग्रन्थों का संक्षिप्त विवेचन पूर्ववर्ती होने का प्रमाण नहीं हो सकता । उनके संक्षित 
होने का कारण यह है कि ये सूत्र छात्रों के उपदेश के लिये सिलेबस के रूप में ये 
तथा उनकी विस्तृत व्याख्या मौखिक उपदेशों के द्वारा होती थी ।* इस प्रकार मनु- 
स्मृति के वर्तमान स्वरूप के समय के सम्बन्ध में विचार करने के लिए यह आवश्यक 
हो जाता है कि सर्वप्रथम (१) पृष्पमित्र और मनृस्मृति के सम्बन्ध का विवेचल किया 
जाय | (२) - मनृस्मृति और कौटिल्य के अर्थशास्त्र के परस्पर सम्बन्ध तथा पौर्वापर्य 
का विवेचन तथा (३) सूत्र ग्रन्थों और मन्‌स्मृत्ति के सम्बन्ध में विवेचन ही । 

वेंदेशिक विद्वानों ने मनुस्मृत्ति तथा महाभारत में वर्णित राजघर्म की तुलना 
करके यह सिद्धान्त स्थिर किया है कि महाभारत्त के ये अंश मनु स्मृति से पूर्व के हैं । 
अनेक भारतीय विद्वानों ने मी इसी मत को मान्यता दी है। परन्तु भारत के सुप्रसिद्ध 


१. है. 7, ]०४४४8छथॉ--शिशाए शाते शेज्ञात३ . [700त76ए०णा: 
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विद्वान श्रीयुत्‌ काने महोदय ने अपने ग्रन्थ में यह अच्छी तरह सिद्ध कर दिया है कि 
वर्तमात मनुस्मृति वर्तमान महामारत्त से पूर्व की लिखी हुई हैं । काने महोदय ल्खिते हैँ 
कि वर्तमान मनुस्मृति के छेखक के सम्बन्ध में एक बात सह मी विचारणीय है कि 
महामारत ने स्वयंभ्‌ मनु और प्राचेतस मन्‌ दो भिन्न व्यक्ति माने हैँ इनमें स्वायंमू 
धर्म के तथा प्राचेतस अर्थज्ञास्त्र के प्रवर्तक मानते गए हैं। यह संभव है कि प्रारंभ में दोनों 
द्यास्त्र पृथक रहे हों और बाद में किसी ने (वह कोई भी हो) दोनों को मिला कर 
वर्तमान स्वरूप दे दिया । यह भी कहा जा सकता है कि यह तवीन्त संस्करण कौटिल्य के 
अर्थशास्त्र के समय या तो सम्पन्न न हुआ था अथवा उसी समय के छूगमग हुआ था | 
एक दूसरे स्थल में (महाभारत में) जो वर्णन है वह कुछ भिन्न है और वहाँ मन का 
उल्लेख नहीं है | शांतिपर्व (५९ अ० ) में मिलता है मनु का एक मौलिक ग्रन्थ था जिसमें 
से महाभारत के प्राथमिक पर्व तथा मनुस्मृति दोनों ने अपना-अपना विषय छिसा था 
अत: मन्‌ स्मृति और महाभारत में जहाँ पर विषय को समानता है वह एक दूसरे के 
ऊपर निर्भर न होकर एक ज्ोत से प्राप्त थे ।* 

मन में यद्यपि बहुवचन में इतिहास शब्द प्रयुक्त हुआ है परन्तु महाभाव्त 
का कहीं भी नामनिर्देश नहीं है। (३-२३२) मतु० में अनेक एतिहासिक तथा 
आख्यानिक व्यक्तियों का उल्लेख है जिसुके सम्बन्ध में महाभारत में भी उसी प्रकार 
के कथानक हैं। उदाहरण के लिये--अंगिरस, अगस्त्य, नहूंत, उदात आदि | इनमें 
से अनेक नाम बैदिक काछ तक पाए जाते हैं | मनृस्मृति में यह नहीं मिलता कि 
ये कयानक महाभारत से लिए गए हैं। महाभारत में भी ये कथानक मौलिक नहीं 
है क्योंकि. बह (महाभारत) उन कथघानकों का संग्रह मात्र है जो प्राच्रीन भारत 


-] 


में परम्परा से प्रचिलित थे । प्रत्यूथ महामारत में एँसे अनेकों स्थरू हैं--आयः 


प्रत्येक पर्व में---जहाँ “मनुपृत्रवीत्‌' (मनु ने कहा; ) मनु के राजधर्म, मन्‌ का शास्त्र 
आदि नामत: निर्दिष्ट है। इसके अतिरिक्त महाभारत में सैकड़ों इलोक ऐसे मिलते 
हैं जो मनुस्मृति के समान ही हैं यद्यपि वहाँ मंनू का नामोल्लेख नहीं है। व्यूछर लिखते 
हैं कि बचत, शान्ति और अनुशासन इन तीन पत्ों में ही मन्‌ के २६० ऐसे इलोक हू 
जो या तो पूरे पूरे अपना अंशतः मनुस्मृति के हैं। काने महोदय लिखते हैं कि इससे 
आपातत: यह सिद्ध होता है कि प्राचीनता में महाभारत की अपेक्षा मनस्मृत्ति का पक्ष 
प्रबल है।* हापकिस भी यह मानते हैं कि अवध्य ही अनुशासन पर्व के लेखक को वर्तमान 


१. ?. ए. [थार : पल्ांडा0/9 ठीशाएारवशालरा8 ४0, । 7, ]39. 
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मनुस्मृति का ज्ञान था। ध्यूछर कुछ सतकंता से लिखते हैं कि श्वांति पर्व और अनुशासन 
पर्व के लेखकों को उस मानव घर्मज्ञास्त्र का ज्ञान था जो वर्तमान मनृूस्मृति से समीपी 
सम्बन्ध रखता था यत्पि बिछकुछ समान न था । दोनों ही ( हापकिस और व्यूछर) 

इसमें एक मत हैं कि प्राचोन ग्रन्थों में जहाँ मनु का उल्लेख है वह या तो मानंवधर्म सूत्र 
के लिए था अथवा यत्र-तत्र विकौर्ण इल्तोकों का था, वर्तमान मनुस्मृत्ति का नहीं । 
हापकिस और व्यूछर के मतों का खंडन करते हुए काने महोदय यह निर्णय करते हैं कि मत 
का या मनु के नाम पर बनाया हुआ कोई ग्रत्थ झत्ताब्दी ई० पू७ से भी बहुत 
पहिले से था और संभवत: बह पद्य में था। इसी प्रकार का दूसरा प्रन्य राजधर्म पर था 
जो प्रावेतस मनु के नाम से प्रचलित था वह भी ई० पू० चौथी शताब्दी से पहिलेथा।* 
यह भी संभव है कि इस प्रकार के दो पृथक ग्रन्ध न हों कर एक ही बड़ा ग्रत्य रहा हो 
जिसके धर्म और राजनीति दो माग रहे हों; यही ग्रन्थ वर्तमान मनुस्मृति का मूल आवार 
था। फिर दूसरी शताब्दी ई० पृ० और दूसरी शताब्दी ई० के बीच के किसी समय में 
उत्तका अंतिम संशोवित स्वरूप हुआ; संभवतः भूगु के द्वारा | इस ग्रन्थ ने कुछ अंच्नों 
को पुराने ग्न्य में से संक्षिप्त किया होगा तथा कुछ बंशों में बढ़ाया होगा। उनका यह 
स्पष्ट मत है कि वर्तमान महाभा रत वर्तमान मन्‌स्मृति के बाद का है। 
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सुंग ज्ञासक और मनृस्मृति का सम्बन्ध श्रीयुत्‌ काशीप्रसाद जायसवाल प्राष्य 
शास्त्र के लब्धप्रतिष्ठ विद्वान थे। उन्तके अनेक ग्रन्थ गवेषणापूर्ण माने जाते हैं। 
विद्वानों ने उनका उल्लेख किया है अतः इस सम्बन्ध में उनके विचार संक्षिप्त कूप से 
उपस्थित किए जाते हैं। उनका निदिचत सिद्धान्त यह है कि मनुस्मृति का निर्माण सु ग 
शासक ब्राह्मण पुष्यमित्र अथवा उनके उत्तराधिकारियों के शासन काल में हुआ है। 
पुष्यमित्र ब्राह्मण थे | मनुस्मृति में पद-पद पर ब्राह्मणों का उत्कर्ष दिखाया गया है। यह 
निविवाद रूप से ब्राह्मण राजाओं के आश्रय में उनके गुणगान करने के लिए लिखी 
गई है। नीचे उनके मत का संक्षिप्त आशय दिया जाता है और उसके बाद उसकी 
समीक्षा होगी । । 

पतंजलि ने व्याकरण महाभाष्य लिखा है। इसमें इन्होंने एक स्थल में, 
उदाहरण के प्रसंग में उल्लेख किया है--इह पृष्प्रसिन्न॑ बाजयामः (यहाँ हम पुष्यमित्र 
को यज्ञ कराते हैं) | इस वर्तमान काल के निर्देश से सिद्ध होता हैं कि पतंजलि और 
पृष्यमित्र समकालीन थे | पतंजलि ने घ्मसूत्रों का उल्लेख किया है। परन्तु मनुस्मृति 
का कहीं नाम नहीं है। मनुस्मृति का निर्माण उससे पूर्व हुआ होता तो इसका भी निर्देद् 
होता। पतंजलि ने अपना ग्रन्थ लूगंभग १८८ ई० पु० लिखा होगा क्योंकि पुष्यमित्र के 
राजसूय यज्ञ का यही समय हो सकता है। महाभाष्य में पतंजलि ने मनुस्मृति का निरदेश 
नहीं किया है इससे यह स्पष्ट हो जाता हैं कि वह (मनुस्मृति) महाभाष्य के बाद ही 
लिखी गई है।* आगे वे लिखते हैं कि यह काल ब्राह्म णत्व के पुनरुत्थान का था और उस 
प्मय वास्तव में ब्राह्मण शासन था क्योंकि सुग तभा उनके परवर्ती काण्वायन ब्राह्मण 
राज़ा थे।* वे यह भी लिखते हैं कि इस कोड में ऐसे वाक्य मिलते हैं जिनसे उस समय 
के शासन सम्बन्ब में प्रकाश पड़ता है। मतु का यह इलोक है “सेनापत्यं च॒ राज्य च सर्वे 
वैदाबिद हँति”-..अर्थात्‌ वेदवित्‌ (वेद का विद्वान्‌ ब्राह्मण) सेनापतित्व तथा राज्य सब 
कुछ पा सकता हैं। यह सेनापति पुष्यमित्र की राज्यप्राप्ति को छक्ष्य करता है। यह भी वे 
लिखते हैं कि ग्रन्थ भर में आक्रमणकारी पुराती कट्ट रता द्योतित होती है । घर्मविरोधी 
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अथत्‌ बौद्ध और जैन छोगों को पुर से निर्वासन करने का विधान है। मन (९--२२५- 
२६) में धर्मविरोधी का निर्देश बौद्ध और जैतों को लक्ष्य करता है ।१ 

इस प्रकार मानव कोड राजवैतिक, सामाजिक तथा घामिक पक्षपात से भरा 
है। कोड होने के साथ ही साथ वह विवादपूर्ण मी है। सु गकालछीन मनु ने श॒द्व और विषर्मी 
राजा के छिए अपनी घृणा को घ॒र्मं नियम में समाविष्ट कर दिया। क्‍योंकि जिस प्रकार 
गौ पंक में फंस कर अवसाद को प्राप्त होती है उसी प्रकार राष्ट्र भी (अंतिम मौर्य शासन 
काल में) नष्ट हो रहा था। मनुस्मृति का ब्राह्म गो का अनुचित अधिकार समर्थन उस 
समय इसलिए मान्य हो गया कि वह वास्तविक तथ्य पर आधारित था। वास्तव में उच्च 
समय ब्राह्मण प्रत्येक वस्तु का स्वामी था ।* 

इस मत का निष्कर्ष यह निकलता है कि ब्राह्मणों का अनुचित पक्षपात करने 
के कारण मनृस्मृति उस समय लिखी गई होगी जब ब्राह्मणों का राज्य तथा पार्ण 
आधिपत्य तथा उत्कर्ष था और बौद्ध राजाओं की दुर्बलता के कारण राजाश्रय के 
अभाव से बौद्ध, जैन, धर्म ह्वास पर था। अतः ब्राह्मण पक्षपातो मन ते (जो कोई 
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लेखक रहा हो) बौद्ध और जैन घर्मावलंबियों को पुर से निकाक देने का विधान 
किया है। 

जयासवाल जी मनुस्मृति और पुष्यमित्र के सम्बन्ध को प्रमाणित करने के लिए 
एंक और तक उपस्थित करते हैं वे लिखते हूँ। कि पुष्यमित्र को राजसत्ता को सुदुंढ़ बना ने 
के उद्देंदय से ही मनु ने राजा को इन्द्र, वढण आदि बना दिया। अभिप्नाय यह था कि इस 
प्रकार देवत्व के आरोप होने से उत्तके शासन को आस्तिक छोग आँख बंद करके स्वीकार 
कर छेंगे। ब्राह्मण के शासक होने के कारण ब्राह्मण॑त्व का महत्व स्वत: बढ़ जायगा; 
राज्याश्रय तो था ही । जितता अधिक राजा का महत्व माना जायगा उतना ही अधिक्त 
ब्राह्मग॒त्व का प्रभाव बढ़ेगा | परन्तु इसके छिखने के बाद हो मनुस्मृति के छेखक 
की आँख खुली । उन्होंने यह देखा कि इस प्रकार राजा मात्र को इन्द्र, वरुण बना देने से 
पुष्यमित्र को सत्ता अवद्य दुढ़ होती है परन्तु इस सिद्धान्त के अनुसार पुष्यमित्र ने जिस 
राजा को पदच्युत करके राजसत्ता हस्तगत की उसमें भी वही इच्धत्व, वरुणत्व था, उसे 
पदच्युंत करने का औचित्य नहीं रह जाता | अतः इस अनूपपत्ति को दूर करने के अभिप्राय 
से वे तुरत्त ही बदल गए और दंड की तवीत कल्पना कर उसे दंड (दंड को) राजा 
का भी राजा बना दिया |? श्री जायसवाल जौ के अनुसार लेखक (मनुस्मृतिकार ) 
अपने स्वार्थवद् अपनी पूर्व योजना पर (राजा के देवत्व सिद्धान्त पर) न चलकर असंबद्ध 
प्रल्ाप करता है । 

श्रीयुत अजित कुमार सेन महोदय का भी तर्क कुछ इसी प्रकार है। ये लिखते हूँ 
कि राज्याश्रव की सहायता से बौद्धों के द्वारा प्रचारित हिन्दू धर्म-विरद्ध प्रथाओं का 
मूलोच्छेद करने के लिए राजा को सर्वोच्च शक्ति वाह (धर्म नियम बनाने वाला) 
बोधित किया गया। परन्तु जब उन्होंने देखा कि इससे उलछटा अनर्थ हो सकता है तब उसका 
संशोघत कर दिया, मनुस्मृतिकार का उक्त संशोचत परिस्थिति देखते हुये महत्वपूर्ण 
था।* हु 
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इन दोनों विद्वानों के विचार प्रायः एक से हैं, अन्तर इतना है कि जायसवारू 
जी के मत से मन्‌ के दोनों मत परस्पर विरुद्ध हैं तथा इसरे मत के द्वारा प्रथम 
मत का खंडन कर दिया गया हैं। सेन के मत से यह खंडत नहीं है संशोघन है और 
बह समय की परिस्थिति के अतुसार उत्कृष्ट कल्पना है तथा धर्मशास्त्र और जर्वशास्त्र 
दोनों के चिद्धान्तों का समन्वय है। परन्तु तत्ववृतः दोनों एक ही हैं। 
इन मतों से यह निष्कर्ष निकालना असंगत नहीं है कि मनुस्मृति की रचना 
वार्मिक दृष्टि से न होकर केवछ राजनैतिक दृष्टि से हुई थी और समय कौ स्थिति 
को देख कर छोकप्रियता को लक्ष्य में रख कर नए सिद्धात्तों का उसमें खंडन-मंडन किया 
गया हूं। वह केवल व्यावहारिक ग्रन्थ है और उसे प्रामाणिकता देते के उद्देंदय से 
ही उसे वामिक रूप दे दिया गया है। / 
उक्त तकोँ की सम्ीक्षा--मनुस्मृति महाभाष्य (व्याकरण ) के बाद लिखी गई 
है क्योंकि महाभाष्य में मनुस्मृति का कोई उल्लेख नहीं पाया जाता | जायसवाल जो 
| भह मत काल्पनिक है। पतंजलि का महाभाष्य व्याकरण विषय पर छिखो गया 
था । वह इतिहास का ग्रन्थ नहीं है | उदाहरणों के प्रस्ंगों में यदि सूत्र ग्रन्य की 
चर्चा आ गई तो इससे यह अर्थ निकलना कि पतंजलि को सूत्र ग्रत्थों का परिज्ञान 
था मनुस्मृति कान था यहं केवल कल्पना है। नमहाभाष्य में मनुस्मृति का उल्लेख 
हे और न मनुस्मृत्ति में हो महाभाष्य का कोई प्रसंग है। अतः पर्वापर सम्बन्ध उतदोनों 
में माननें के लिए कोई आधार नहीं है। जिस तर्क के द्वारा उन्होंने मनृस्मृति को बाद की 
लिखी हुई माना है उसी तक से वह (मनुस्मृति) महाभाष्य के पूर्व कौ मानी जा 
सकती है । 
मनुस्मृति को सुंगकाल्‍ोन मानते में जायसवाल जी ने जो मुख्य आघार माना 
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है वह है मनुस्मृति में वर्णित ब्राह्मणत्व का उत्कर्ष । वास्तव में इश्ी एक सिद्धान्त 
को इन्होंने अनेक प्रकार से ध्यक्त किया हैं । जायसवाल जी का यह तक हैं कि 
पुष्यमित्र की राजसत्ता को सुदृढ़ बनाने के अभिष्राय से राजा में इन्द्र वरुण आदि देवों का 
आरोप किया गया तथा बाद में उसका खंडन कर दिया गया । इन्द्र, वरुण आदि देव 
क्या थे किस प्रकार राजा में उनका अंश व्याप्त था इत्यादि का विशेष विवेचन 
राजा के देवत्व के प्रकरण में विज्वेपध रूप से किया गया है वह वहीं दष्टव्य है। राजा को 
देवत्व प्रदान करने का यह अर्थ कदापि नहीं हैं कि बह अश्नोमित शक्ति सम्पन्न हैं 
और न ही दंड की व्यवस्था-वर्म की परिकल्पना-देवत्व से किसी प्रकार का विशेध 
ही रखती हैं। जहाँ मनु ने राजा में देवत्व का सनल्निवेश किया है वहीं उसे अपने देवत्व के 
अनुरूप ही कार्य करने का आदेश दिया है। यदि राजा अपने देवत्व को अपनी स्वेच्छा- 
चारिता अथवा असीमित शक्तिमत्ता का स्रोत समझ कर मनमाना करता है वहाँ मनू ने 
स्पण्ट खूप से बेन आदि ऐतिहासिक राजाओं का उदाहरण देकर यह दिखलाया है कि 
ऐसा करने पर वह पदच्युत भी किया जा सकता है; राजा की असीमित शवित उसके 
देवत्व के कारण नहीं प्राप्त होतीं, वरन्‌ उसका देवत्व ही उसके लिए सबसे सुदृढ़ सीमा 
प्रस्तुत करता है। देवत्व के साथ असीमित शक्ति को मनृस्मृति के अनुसार सम्बद्ध 
नहीं किया जा सकता। उक्त श्रान्ति पाइचात्य देशीय राजा के देवत्व के सिद्धान्त 
के अनुसार मनुस्मृति में प्रतिपादित देवत्व को देखने पर ही संभाव्य है, अन्यथा नहीं। 
अतएव जब वेवत्व ही राजा की एक सीमा है, तेव यह परहन ही नहीं उपस्थित होता 
है कि दंड की कल्पना राजा के देवत्व को सीमित रखने के लिए को गई है तथा जहाँ दंड 
को राजा का भो राजा कहा गया है वहाँ यह केवछ राजशक्ति की ही महत्ता प्रदर्शित 
करने के लिए हैं। जब राजा भी दंड और धर्म के आधीन हैं तब साधारण व्यक्ति की 
क्या स्थिति हो सकती है। ः 
इसी प्रकार बेद बाह्य स्मृतियों से जायसवाल जी बीद्ध और जैन ग्रन्थों का तथा 
नास्तिक तथा पाखंडी शब्दों से उन घर्मों के मानने वालों का निर्देश मानते हैं। यह भी 
युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता है । पुष्थमित्र के बाद वौद्ध और जैन धर्म नष्ट प्राय थे; 
एसी दा में उनका छिपे हुए शब्दों में निर्देश करते की कोई आवश्यकता नथी। जिस 
प्रकार बाद्धों ने ब्राह्मण धर्म पर प्रकाश रूप से आक्रमण किया था उसी प्रकार 
मनुस्मृतिकार को लिखने में किसी प्रकार की आपत्ति ही नहीं हो सकती थी। जायसवाल 
जी तथा सेन दोनों ही के अनुसार उस समय तो ब्राह्मणत्व का हा साम्राज्य था फिर 
प्रच्छन्न शब्दों में निर्देश करने में कोई लाभ न था | अतः बौद्धों को ओर ही संकेत्त था यह 
कथन प्रमाणित नहीं है। 
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जायसवाल जौ राज्याभिषेक में राजा की प्रतिज्ञा का उल्लेख करते हुए लिखते 
हैं कि राजा का मानूष-मूल के अतिरिक्त इूंसरा (दैविक) मूल मानना असंभव है। 
अन्य विद्वानों ते भी इसे राजा की शपथ के रूप में माना है और मनुस्मृति में दिए 
हुए देंदिक मूछ का खंडन किया है। जायसवाल जी ने यह भी तक उपस्थित किया है कि 
मनुस्मृति राज्य क्रांतिकारी ब्राह्मण पुष्यमित्र के राजत्वकाल् में लिखी गई थी इसोी- 
लिए ब्राह्मण राजा की स्थिति को अक्षुण्य बनाने के लिए यह मिथ्या प्रशंसा कौ गईं 
है।” यहाँ यह निवेदन है कि राजा का अभिषेक होता है अथवा साधा रण व्यक्ति मात्र 
अभिषिवत होने से और प्रतिज्ञा करने से राजा हो सकता है। जाबसवाल जौ यह स्वीकार 
करते हैं कि समिति पहिलछे जिस व्यक्ति को चुन लेती है अभिषेक दोने पर उसी व्यक्ति 
से शपथ कराई जाती है। इसका स्पष्ट अर्थ यह है कि वह शपथ के द्वारा राजा नहीं 
होता । राजा बह पहिले हो जाता हैं चाहे वह समिति के द्वारा चुनाव से हो अथवा 
पैतृक दाय ग्रहण के रूप में। राजाहो जाने से ही राजा के कर्तव्यों का भार उत्त पर 
आ जाता हैं उसी का अभिषेक के समय दृढ़ीकरण होता है। उसमें राजत्व को प्राप्ति 
पहिले से हो चुकी है संस्कार के द्वारा उसका परिमार्जन होता है। यह उसी प्रकार है 
जैसे क्षत्रियवंश् में प्रसुत होने के बाद उसे क्षत्रियोचित संस्कार के द्वारा द्विज कोटि में 
श्रविष्ट कराया जाता है। संस्कार नई वस्तु उत्पन्न नहीं करता। संस्कार के द्वारा उस 
वस्तु का वास्तविक स्वरूप निस्वरता है। मणि खान से निकलने पर संस्कारयुक्त होती 
है: तब उसमें जो अन्य विजातीय पदार्थ आ गए थे संस्कार के कारण वे दूर किये जाते हैं 
और मणि अपने वास्तविक स्वरूप में चमकने छगती है। परन्तु साधारण पत्थर के वही 
संस्कार कर दिए जाँव तो वह मणि का स्वरूप प्राप्त न कर सकेगा । अत: अभिषेक का 
उल्लेख राजत्व प्रथा के दैवीपन या मनुषीपन का द्योतक नहीं है। 
अब दूसरी वात भी विचारणीय है। पृष्यमित्र ब्राह्मण थे तथा राजा थे इसलिए 
उनके शासन को दृढ़ करने के लिए उनके राज पंडित ने राजा को इन्द्र, वरुण, कुबेर और 
अग्नि आदि देवों में परिणित कर दिया ।* जायसवाल जी विद्वानों में. परिगणित थे । 
उनका संस्कृत भाषा का अध्ययत भी उच्च कोटि का था यह उनके ग्रन्थों से स्पण्ट प्रतीत 
होता हैं। परत्तुं उन्होंने यहाँ अक्षरार्थ और अर्थवाद का विचार नहीं किया । 
अक्षरार्थ लेने से तो यह भी मानना पड़ेगा कि मनृस्मृति जब बनी थी तब कोई बारूक 
राजा था तभी तो मनृस्मृत्ति में छिखा है--/बालोइपि नावमंतव्यों सन्‌ ष्य इति भूमिपः। 
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शड प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


इस इलतोक को उन्होंने उद्घृत अवश्य किया है पर यह नहीं लिखा कि मनुस्मृति के समय 
का राजा वारूक था। वास्तव में इस स्थल में जो राजा की प्रशंसा की गईं है वह राजा 
मात्र कौ प्रशंसा में हैं और ब्राह्मण अथवा पुष्यमित्र से कोई सम्बन्ध नहीं हैं। यहाँ 
जो राजा को महती देवता कहा है वह उन्हें देव नहीं वना देता, वह केवल उत्तके महत्व 
का झोतक है | इसी का स्पष्टीकरण आगे चल कर मनुस्मृति में तवम अध्याय में 
किया गया है कि राजा इन्द्र, सूर्य, बाय, यम, वरुण आदि के बृतों का जांचरण कर 
वहीं पर इचख्ध आदि से किन-किन गुणों में समता रखें इसका भी स्पष्ट उल्लेख है। ये 
दाना प्रकरण एक दूसर से सम्बद्ध हैं। यहाँ जो संक्षप मे कहा गया हू आग उद्चका 
स्पष्टीकरण है। इनमें परत्पर विरोध नहीं हैं सामंजस्म हैं। परन्तु जायसवाल जी 
इनको भी एक दूसरे के विरुद्ध मान कर असम्बद्ध कथत का मनुस्मृति पर आदप करते 
हैं। यह व्यान देते योग्य है कि वह परमेश्वर नहीं था | इन्द्र आदि देव राजा के शरीर 
में किस प्रकार स्वाभाविक रूप में हैं इसका उल्लेख अन्यत्र किया गया है। ये देवगण स्वयं 
स्वतंत्र नहीं हैं। पहिले जायसवाल जी यह कल्पना कर छेते हैं कि मनृस्मृति ने ब्राह्मणों 
का अनूचित पक्षपात किया है और तब इसका कारण पृष्यमित्र ब्राह्मण को मानते हैं। 
परन्तु उनकी यह कल्पना ही ग्राहब् कोटि में नहीं आती है। ब्राह्मणों की महत्ता का वणन 
यदि मनुस्मृतिकार का नया आविष्कार होता तो यह आरोप कुछ उचित भी समन्ना 
जाता। ब्राह्मणों की महत्ता की उद्घोषणा बुद्ध के समय से वहुत पूर्व ही हो चुकी थी। 
मनुस्मृति का आबार वेद है यह उसकी स्वयं घोषणा है तथा उसके परवर्ती धर्मशास्त्र 
के आचार्यों ने भी उसका अनुमोदन किया है। वेदों में पुरुषसूकत में ब्राह्मण को विराट 
पुरुष का मुख स्थानीय मान कर मृख्य (मुख्य शव्द का मूल मुख | माना गया हैं । ब्राह्मण 
ग्रन्थों में इसके उल्लेख अनेक स्थलों में है। सूत्र (बर्म) ग्रत्थों में भी है। व्ाश्षम 
व्यवस्था जिन छोगों ने मानी है उन सव॒ कौ दुष्टि से ब्राह्मण मूझ्ष. माता गया हू । 
जायसवाल जी ने जिन कौटिल्य को सर्वथा धर्म-निरपेक्ष माता है वे भी वर्णाध्वम व्यवस्था 
के पक्षपाती थे ?* ब्राह्मण प्रशंसापरक विचारों में ऐसी मौलिकता नहीं है कि उसे 
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पुष्यमित्र का समर्थक समझा जा सके | मनु ने ब्राह्मणों की इतनी अधिक प्रशंसा की हैं, 
उन्हें सर्वोच्च माना है, उन्हें राजदण्ड को सौमा से बाहर रखा है। जहाँ उन्हें सेनापति 
होने, दंड नेतृत्व करने तथा सर्व छोकाधिपत्य* के अधिकारी होने की घोषणा की 
है वहीं उन्हें सेवा को वत्ति से विमुज रहने आ आदेश किया है। मन्‌ के इस इलोक 
का अर्थ जायसवाल जी ने यह लिखा है कि यह इछोक पुण्यमित्र के लिए स्पष्ट रूप से 
लिखा गया है क्योंकि बे पहिलले सेनापति थे तथा बाद में राजा हो गए। परन्तु इस 
दलोक के पूर्व और पदचात्‌ के प्रकरण पर ध्यान देने से स्पष्ट हो जाता है कि इससे 
और पुष्यमित्र से कोई सम्बन्ध नहीं सिद्ध होता । वेद के विद्वान की प्रशंसा का प्रकरण 
चले रहा है और उसकी महत्ता प्रतिपादन करने का उद्देश्य है। वेदबित्‌ का स्थान 
इतना उच्च है कि ब्रह्मत्व प्राप्ति (ब्राह्मभूयाय कल्पते-१;-१०२ ) तो होती ही है, 
सांसारिक यावन्मात्र पद भी उसके आगे तुच्छ है। पृण्यमित्र की प्रशंसा में ग्रन्थ निर्माण 
करना अभीष्ट होता तो स्पष्ट छब्दों में उल्लेख करने में उस समय क्या रुकावट थी | 
मनुस्मृति में सेवा श्व बृति है यह कर उसका परिहार कर दिया है। ब्राह्मणों के लिए 
विश्येष अधिकार लेने की इच्छा होती, धनी बनने की अभिलाषा होती तो उस समय 
राज्याश्रय के कारण ब्राह्मण को सांसारिक सब प्रकार को सुविधा सरल हो सकती थी । 
बन संचय और वैभव की ओर दृश्टिपात करने की अपेक्षा मनृस्मृति ने त्याग का ही उपदेश 
किया है। ब्राह्मण के छिए ज्ञान रूपी तप को ही श्रेयस्कर माना है।* घन संग्रह के 
तारतम्य से ब्राह्मण को चार भागों विभकत किया गया है--- (१) जिनके पास कूट्म्ब 
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५. मनु० सेनापत्यं चर राज्य दंडनेतृत्वमेव च । 
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पोषण के लिए धान्य का संग्रह तीन वर्ष के लिए पर्याप्त हों, (२) जिनके पास एक 
वर्ष के लिए हो, (३) जिनके पास तीन दिन के लिए और (४ ) जिनके पास दूसरे दिन 
के लिए भी प्रवन्ध न हो अर्थात्‌ अश्वस्तनिक हो | यहाँ यह ध्यान देने योग्य हैं कि जैसे 
आजकल योग्यता और महत्ता का मापदंद घन का आशधिक्य माना जाता है वसा मत्तु 
ते ब्राह्मणों के लिए नहीं मात्ता है। इनमें उत्तरोत्तर को महत्व दिया है थर्थात्‌ जिसके 
पास दूसरे दिन के भोजन के लिए अन्न न हो जो अश्वस्तनिक ही वह सबसे श्रेष्ठ 
माना गया है।” प्रजाकी रक्षा का भार ब्राह्मण पर नहीं छोड़ा गया है यह कार्य क्षत्रिय 
के लिए ही सुरक्षित है।' गृर्तल्प के अपराब का प्रायश्चित दिया गया है कि छोहे की 
प्रज्बलित संतप्त जिसमें से ज्वाला निकल रही द्वो ऐसी स्त्री को प्रतिकृति का आलिगन 
करके प्राण त्याग कर दे तब इस प्रकार की मृत्यु से शुद्धि मानी गई है।” ब्राह्मण सम्मान 
से दुर रहे उससे घवराता रहे जैसे वह विष ही तथा अमृत के समानत्त अपमान की 
आकांक्षा करे ।४ ब्राह्मण की जीविका चलाते के लिए मनु ने तीन सावन बताए हैं उनमें 
एक प्रतिग्रह-दान लेना है। वहाँ भी यह विवेक किया गया है कि यह प्रतिग्रह किस प्रकार 
4. उ्यवितियों से छिया जाय । उन निषिद अतिग्रहों के सम्बन्ध में यह _न्‍्ल लेख 
है कि ब्राह्मण उस राजा से प्रतिग्रह न छे जो क्षत्रिय की सनन्‍तान न हो ।*इतना ही 
नहीं। इसी प्रकरण में इस प्रकार के प्रतिग्रह को भयावह बताया है [। जायसवाल 
जी के आधार पर ही पुष्यमित्र, उनके वंशज अक्षत्रिय राजा थे; आाहाण थे। अतः 
उनका प्रत्िग्रह सर्वधा सिन्दित था। उनका वैतन भोगी राज पंडित अपने ग्रन्थ में इन 
बातों के छिखने का कहाँ तक साहस कर सकेगा यह विंचारणीय है। इन्हीं सब बातों पर 


विचार करके श्रीयृत्‌ वरदाचार्य ने यह कहा है कि मनुस्मृति सु ग राज्य के समय में 


किखी गई थी इसमें सब विद्वानों का ऐकमत्य नहीं है। 





» मनु है-७ 

न सतत ० छन्य 

» मन्‌० १५१५-१०४ 
सन्‌ ० २-१६२ 
भनु० ४-८४ 


« मंत्र॒ए ४-८४ 
, [शाह व 76576: ण एाढ 978867४ (८5४ ए फठ 'शीश्रापशा- 
प्राढ्गगाड, घएए<ढपे पौधा 


जया, इहणी975 उएड गरछा, फए भा 5 न्‌ः 
5६ एछडाग्म एड ६0 पार. छह्मंग्त ० पीर डेपाए3 हााएड, पद 


दि आती रो ७६ र2७ नए नीच 


उन जगा .. #ब 


ल््ग् वि का 


हनिएएछछछछमआ 





स्मृतियों का निर्माण काछू 0० 


सनु और कौटिल्य---जाससवाल जी कौटिल्य के अर्थज्ञास्त्र को चन्द्रगुप्त मौर्य 
के समय का मानते हैं। डा० जाली ने उसे ईसवी चौथी शताव्दी फा वताया है परत्तु 
जायसवाछूजी ने युक्ति और प्रमाणता से जाछी के मत का खंडत्त कर दिया है | जब अत्य 
विद्वानू भी कौटिल्य और चन्द्रगुप्त मौर्य के समकाछीन होने का सत मानने छगे हैँ। 
जायसवाल जो यह भी स्लिद्ध करने का प्रयास करते हैं कि मनुस्मृति करा समय कौटिल्य 
के लगभग डेढ़ सी वर्ष बाद स्थिर होता रु | कौटिल्य क्ता वहुत बड़ा तथा तत्काछीन प्रभाव 
मनुस्मृति पर झलकता हैं। मानव धर्मझास्त्र अनेक स्थलों में कौटिल्य के विरुद्ध मत का 
प्रतिपादन करता है जब कि याज्ञवलक्य कौटिल्य के अर्थज्ञास्त्र से बहुत सा विषय ज्यों का 
त्यों उद्धृत करते हैं। वे यह भी लिखते हैं कि कौटिल्य का अर्थज्ञास्त्र संसार के प्राचीनतम 
कोडों में से है और उनमें वह अधिकांश की अपेक्षा अत्यधिक परिमाजित है।"१ 

इस मत का कितना महत्व है यह आगे के विवेचन से स्पष्ट होगा | श्रीय॒त 
वरदात्ञार्य जी जायसवाल जी के मत का खंडत्त करते हुए लिखते हैं-इंस में कोई सन्देह 
नहीं कि मनुस्मृति और कौटिल्य के अर्वश्ञास्त्र में किसी विषय में वास्तविक मतभेद है 
पर यह जायसवाल जी के मत को पुष्ट करने के लिए पर्याप्त नहीं है। अर्थशास्त्र नेही 
जहाँ-तहाँ मानव धर्मशास्त्र के मत का उल्लेख किया है और उसका विरोध किया 
हैं। इससे स्वभावतः यह ध्वनि निकलती है कि मानव घर्मज्ास्त्र कौटिल्य से पूर्व का 


नहला? नहा” । 'ििलाशमात जम लालमालार-नकमममा तासकमकना सृलनननन 
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भी हो सकता है। श्रीयुत आयंगर इससे अधिक स्पष्ट हैं । इनका मत यह हैं कि 
मत्स्मृति और जर्यशास्त्र में मतैक्य ही अधिकतर पाया जाता हैं| अ्वश्ञास्त्र ने अधिकांश 
में मन के मत को ही प्रमाणित किया हैं। छोटी-छोटी बातों में जहाँ कहीं मतभेद है वह 
व्यावहारिक दुष्टि से है और नगण्य है।? जायसवाल जी का यह प्रबल आक्षेप है कि मनु 
ने ही ब्राह्मणों की अतुचित महत्ता दिखाई हैं और वह ज्ाह्यश हाज्य में ब्राह्मणों के 
आधिपत्य में छिखीं गई थी। परल्तु ब्राह्मणों का महत्व प्राचीनकाल से अविच्छिन्न 
रूप से चला आ रहा था। जिन कौटिल्य को जायसवाल जी धर्म निरपेक्ष मानते हैं उन्होंने 
भी वर्णाश्यम व्यवस्था का अनुमोदत किया है। अतः वर्णाश्षम व्यवस्था मानने के 
कारण ही ब्राह्मणों की महत्ता स्वतः सिद्ध हो जाती है। इसके अतिरिक्त तथाकथित 
निरपेक्ष कौटिल्य में भी स्मृतियों के समान हो ब्राह्मणों के विशेषाधिकार का उल्लेख है, 
गो, देवता पजत आदि के लिए भी विज्ञेप ध्यवस्था की गई हे--बैवपितृपुजा दानाये 
गवाय वा परिहरेयूः। * हा 
ऐसे और भी अनेक उदाहरण हैं जिनसे स्पष्ट सिद्ध होता हैं कि कौटिल्य का 
अन्य प्राचीन पद्धति के सर्वथा अनुकूल था | गौण नियमों में भेद अवश्य था पस्त्तु वर्म में 
उसमें भी तवीन मत की कोई छाप नहीं है। स्मृतियों के आवार पर तो उसका समन्‍्यव 
हो ही जाता है मतुस्मृति के और उसके मत्त में भी बहुत कम जन्त है। समानता ही अधिक 
है। अतः जायसवाल जी का यह कथन कट जाता है कि कौटिल्य का बहुत बड़ा निदिचत 
प्रभाव मनुस्मृति पर स्पष्ट दीखता है कि तथा मनुस्मृति अनेक स्थलों में कौटिल्य के मत 
का विरोध करती है । आयंगर महोदय ने जो तुलना की है उससे स्पष्ट हो जाता हैं 
कि मन्‌ और कौटिल्य में मुख्य धर्म के सम्बन्ध में मेद नहीं है। भेद यदि है तो गौण नियमों 
के सम्बन्ध में है। वह भी मेद नहीं कहा जा सकता क्योंकि मनुस्मृति में गौण नियमों 


एण॑प्रांड 9लाफ़टदा (पट 0वव्गागगपाएं शापे 6 7988४ 9879 
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का केवल संक्षिप्त विवेचन है और कौटिल्य में वह विस्तार के साथ लिखा गया 
है। तब प्रइन यहाँ मी उठ सकता है कि मनुस्मृति पहिले लिखों गई अघवा कौटिल्य 
का अर्थशास्त्र पहिले लिखा गया। जायसवाल जी ने मनृस्मृति को सुंग शासन- 
काल की मांत कर तर्क किया है। उनके अनुसार अवश्य ही कौटिल्य का अन्य पूर्व का 
ही हो सकता है। परत्तु संगकाल वाक्ा मत यदि असिद्ध हो जाता है तो इन दोनों के 
धूर्वापर सम्बन्ध में नए तक॑ आवश्यक होंगे | श्रीयुत्‌ आयंगर ने अत्यन्त अकास्य युक्ति 
और प्रमाणों से यह सिद्ध किया है कि मन और कौटिल्य में समानता अधिक है उसके आगे 
वे यह वर्क करते हैं कि यदि हम व्यूछर का यह मत मान लें कि मनृस्मृति से उस समय 
की स्थिति ज्ञात होती है जब कानूत का नियमित विवेचन केवल प्रारंभ ही हुआ था 
परन्तु विस्तार को प्राप्त न हुआ घा तो यही तक मनुस्मृति को कौटिल्य से पूर्व की लिखी 
मानने में छग सकता है।१ केवल व्यूलर ही नहीं अन्य विद्वान मी इंस सम्बन्ध में सहमत 
हैं कि मत्‌ की अपेक्षा कौटिल्य का विवेचन अधिक विस्तृत तथा वैज्ञानिक है । ऐसी 
स्थिति में अवश्य ही कौटिल्य को बाद का माना जा सकता है। इसके अतिरिक्त मनु ने 
कौटिल्य का कहीं भी उल्लेख नहीं किया है परन्तु कौटिल्य ने एक नहीं अनेकों स्थलों में 
“मानवाः कह कर मन्‌ के मत का उल्लेख किया है। यदि मन्‌ की स्थिति वाद की सिद्ध 
हो जाती तब तो मानवा: पद से मनृस्मृति से भिन्न ग्रन्थ की कह्पना उचित है| 
जब यह साध्य है सिद्ध हुआ नही है, उस दशा में मानवाः से भनुस्मृति हो क्‍्योंन मानी 
जाय। कुछ भी हो यह सिद्ध हो ही जाता है कि यह विषय सरल्‍कू और निस्संदिग्ध 
नहीं है जैसा मान लिया गया है और विद्वानों को अपना वृष्टिकोण बदल कर फिर से 
पूर्वापर सम्बन्ध की विवेचना करनी पड़ेगी । 

सतत पक विद्वान्‌ व्यूछर ने मनृस्मृति का आधार मानव गृझसूत्र को 
मात्ता था परन्तु वाद भें उन्होंने स्वयम्‌ स्वीकार कर छिया कि उत्तका गह कथन 
संदिग्ध हो जाता है क्योंकि जिस ग्रन्थ के आधार होने की उन्होंने कल्पना की थी उसका 
आविष्कार हो जाने पर उसमें और वर्तमान मनुस्मृति में प्रमानता नहीं? है प्रत्यत परस्पर 
विरोध है। इसका उल्लेख ऊपर हो चुका है। सूत्र ग्रन्धों की प्राचीनता सभी [विद्वानों ने 
मानी है यद्यपि उनके पूर्वापर के सम्बन्ध में विद्वानों में ऐकमत्य तहीं है। उनके समय के 
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सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत हैं।सूत्रग्नन्थों से तुछना करने पर बर्तमान 
मनुस्मृति अधिक स्पष्ट, सुलझी हुई तथा विश्वद है । इसमें जित विषयों का विवेचन 
है उनमें से कुछ तो संक्षिप्त रूप से सूत्र ग्रन्थों में पाये जाते हैं परन्तु सृष्टि प्रकरण आदि 
अनेक विषय मन स्मृति में ऐसे हैं जिनकी चर्चा सूत्र ग्रन्‍्थों में नहीं हैँ। इन सब बातों को 
देख कर विद्वानों ने (अर्वाचीन) यह निर्वारित किया कि सूज ग्रन्थों की रचना के बहुत वाद 
मनुस्मति की रचना हू ई। श्रीयुत्‌ आयंगर महोदय इससे सहमत नहीं है ।” अतः सूत्र 
प्रव्भों के सम्बन्ध में इन्होंने गंभीर गवेषणा की है। उनका मत है यह कि सूजों के विषय 
विवेचन में जो स्यनता दिखाई देती है उसका कारण यह नहीं है कि उन सूत्रकारों के 
सम्प्रदाय में उन्तमें वणित विषयों के अतिरिक्त विषयों का ज्ञात न था। ये सूत्र प्रत्येक 
स्कूल के थाठयक्रम के सिलेबस के रूप में थे और उनके स्कूल में जिन विषयों पर विद्येष 
हत्व देना रहता था उनका सब्निवेश स॒त्रों में कर दिया गया था जो अध्यापक के लिए 
तो उपयोगी थे ही, छात्र लोग भी उन्हें सरलूूता से कण्ठ कर लेते थे। अतः उनके पथ॑- 
प्रदर्शन में मी सहायता मिलती थी | इनसे अे तिरिकता अनेक अबान्तर विषय जित्तका 
ज्ञान आवश्यक था सूत्रों के व्याज्यान के सम्बन्ध में मौखिक रूप से वताए जाते थे। 
उनका ज्ञान इस प्रकार एक देशीय (? ) नथा। उस परिषादी में एक छात्र अनेकों 
स्कूलों में मटकता नहीं फिरता था। उसी एक स्कूल में उसकी सम्पूर्ण शिक्षा-दीक्षा का 
प्रवन्ध था| वहीं का पाठ्यक्रम समाप्त करके कृतविद्य होकर वह छात्र स्नातक होता था 
और गुहस्थाश्रम में प्रविष्ट होने का अधिकारी होता था | रघुवंश काव्य में वर्णन मिलता 
है कि वस्तन्‍्त के शिष्य कौत्स ने उनसे चतुर्दश विद्यायों का अध्ययन किया था। वहाँ की 
शिक्षा समाप्ति के बाद ही वह रघु के समान प्रतापी राजा का सम्मान-भाजन वनत्त सका | 
इस अबनति के समय में भी जिन्हें प्राचीन गुरुओं के चरणों में अध्ययन करने का अथवा 
वहाँ का अध्ययन-अध्यापन देखने का भी अवसर भाप्त हुआ है वे जानते हैं कि केवल काव्य 
के अध्यय के द्वारा कोष, व्याकरण, छन्द साहित्य के लक्षणग्रन्थ, घर्मशास्त्र, नीतिशास्त्र 
ज्योतिषशास्त्र आदि में पारगमिता करा दी जाती थी | कहने के लिए केवल काव्य ग्रन्थ 
का पाठ था परन्तु इन विषयों के यथावत्‌ ज्ञान के बिना काव्य का मर्म ही हृदयंगम नहीं हो 
सकता था। इसी प्रकार ये सूत्र केवल थाठब्क़्म॒के द्योतक थे इससे यह अर्थ निकालना 
कि यहीं तक उत्तका पटन-पाठन सीमित था मूल है। ये ग्रन्थ इसी उद्देश्य से लिखें त्री गए 
थे और उनकी संक्षिप्तता ही उनका यथार्थ गुण था । 
श्रीयत्‌ आयंगर स्पष्ट करते हैं कि घर्मसूत्रों में केवल उस थोड़े से अंश का वर्णन 
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स्मृतिथों का निर्माण काछ २१ 
है जो ब्रह्मचारी की शिक्षा के अंग थे। शोष कल्प, साधारण ज्ञान की बातें तथा धामिक 
या आध्यात्मिक विषय मौखिक रूप से पढ़ाए जाते थे। इन बाततों का ज्ञान तो मौखिक था | 
इन घार्मिक और आध्यात्मिक ज्ञात के बिना समाज में अजुद्धता तथा तास्तिकता का भय 
था | इसी से बचाने के लिए मनु ने, जिससे श्रद्धा और विद्ववास में व्याघात न हो, हेतु- 
आास्त्र (यहाँ कुत्क से अभिप्राय है) का आश्रय छेने वालेंकी निन्दा की हैं-- 
“योध्वमन्येय ते मूले हैतुशास्त्राश् याद द्विजः | ससायु भिवेहिष कार्यों नास्तिकों वेदनिदक:” 
इसे देखकर कुछ लोगों ने यह आक्षेप किया है कि मन्‌ हेतु शास्त्र के विरोधी थे और 
केबल अंवपरम्परा के पक्षपाती थे । परन्तु वे यह मूल जाते हैं कि इन्हीं मनू ने परिषद्‌ 
में हेतुशास्त्र को स्थान दिया है (१२-३ ) , न्‍्थायशास्त्र के प्रत्यक्षादि प्रमाणों को भी माना 
है (१९-१०५) | सूत्र मनुष्य रचित पाठ ग्रन्थ थे | परन्तु मन॒ का दावा हैं कि उनका 

ग्रन्थ ईइवरीय प्रमाण पर आधारित है अतः उसकी नींव घामिक तथा आध्यात्मिक है | 
सूत्रकारों का क्षेत्र उनके छात्रों तक सीमित था और अतः वे अपने मौखिक उपदेशों के 
द्वारा कमी को पूरी कर सकते थे, परन्तु मन॒स्मृति का क्षेत्र विस्तृत था । वह सर्वे-साधारण 
के लिए थी और उन छोगों के लिए भी उपयोगी थी जिन्हें किसी अध्यापक का सहारा 
प्राप्त न हो । अतः उसमें विस्तृत रूप से घामिक और आध्यात्मिक उपदेश होना सर्वथा 
समीचीन था। सर हेनरी मेन ने मनुस्मृति को पहिले कोड मान लिया और उस पर यह 
दोषारोपण किया कि कानून के साथ धर्म को मिलाकर मन्‌ ने अनुचित किया परन्तु बाद 
में जब वे इसकी दौली से परिचित हुए तब उन्होंने स्पष्ट शब्दों में अपनी मूछ मात्त छी और 
यह छिखा कि मनुस्मृति के सदुश प्राचीन ग्रन्थ श्वद्धालुओं के पथ-प्रदर्श न के छिए लिखे गए 
हैं जिसमें उन्हें जन्म से छेकर मरण पर्बच्त--जीवन मर के लिए-पूरे उपदेश मिल सके । 
श्रीयुत्‌ बरदाचार्य ने इसका उल्लेख किया है।* सर हेनरी मेन ने मारतीय धर्मशास्त्री को 
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सर्वदाहेष दृष्टि से देखा है; इन ग्रन्थों की वास्तविक महत्ता को सहानुभूति से समझने 
के लिए उन्होंने कभी चेष्टा नहीं की । उनका गंभीर अध्ययन केवक कड़वी आलोचना के 
लिए था जैसा कि वरदाचार्य ने उदाहरण के रूप में उद्धत किया है । ऐसी दश्शा में मेन 
का उपरिलिखित उदुगार मन॒स्मृति के पक्ष में महत्व नहीं रखता। सूत्र ग्रन्थों के तथा 
मनृस्मृति के उद्देश्यों में भिन्नता थी अतः दोनों वर्ग के विषय विभाग में उनकी 
विवेचन शौली में दिषय सन्निवेश आदि का वैषम्य होना सर्वथा स्वाभाविक है। 

आयंगर महोदय लिख़ते हैं कि संहिता प्रन्यों में सूत्र ग्रन्थों की अपेक्षा जो पूणता 
दिखाई देती है उसका यह मतलब नहीं है कि संहिता ग्रन्थों में उत नए विषयों को: महत्व 
दिया गया है जो मौखिक शिक्षा देने वाले आचायों को अथवा गुह्मसूत्रों को अज्ञात श्र । 
इलोकबद्ध संहिताओं में भी परस्पर अन्तर मिलता है । किसी में एक विषय को अधिक 
स्थान दिया गया है उसका विज्येष रूप से विवेचन किया गया है किसी में दूसरे विषय का 
विशेष प्रतिपादन है; क्योंकि बाद में ये ग्रन्ध भी मौखिक उपदेश के रूप में एक दूसरे की 
कमी को पूरी करते हैं और फिर बाद में उन्हीं मौखिक उपदेश के द्वारा उन पर भाष्यों का 
निर्माण होता है। अन्यान्य सूत्र ग्रन्थों के विषय में भाष्य इस समय भी उपलब्ध होते हैं। 
धर्म ग्रन्थों पर यद्यपि भाष्य ग्रस्थ उपलब्ध नहीं हो रहे हें तथापि बह अनुमान करना 
असंगत न होगा कि इन पर भी भाज्य ग्रन्थों का निर्माण अवश्य हुआ होगा। काछूक्रम में 
तथा विदेशी आक्रमणों के कारण भारत के ग्रन्थों का किस निर्दयबता से नाश किया गया है 
इसका यहाँ उल्लेख अनावश्यक हैं। जो विषय मौखिक रूप से उपदेश्ञों के द्वारा भाप्त होते 
थे उनका सब्निवेश करके नए ग्रन्थ की रचना होती थी और उससे पूर्व के ग्नन्थ से इसी में 
नए ग्रन्थ की विद्येषता मानी जाती थी। प्राचीन ग्रन्थ में जिस विषय की कमो प्रतीत्त होती 
थी उसका विषय का--मौखिक उपदेश--सम्मिलित करना ही नए ब्रन्थ का कार्य था। 
बह नई बात अपनी बुद्धि से निकाल कर नहीं रखता था। संहिताओं में ही मनु की अपेक्षा 
, याज्ञवटक्य में योंग का विषय अधिक विस्तारपूर्वक वर्णित हैं। इसका अर्थ यह नहीं है 
कि मनू का योंग विषयक ज्ञान अबथूरा था | 
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यह धारणा आजकल प्रचकछित हो रही है कि समयानूसार कानूनी विचार 
विस्तार की प्राप्त होते रहते हैं। अतः तदनसार उनमें उत्तरोत्तर, लक्षण, विषय 
विभाग. विस्तार आदि देखें जाते हैं उदाहरणार्थ, मनुस्मृति और विष्णुस्मृति की अपेक्षा 
वृहस्पति, नारद और कात्यायन में कानूनी विषय विद्येष ब्त्तार से वर्णित हैं। परत्तु 
इसका अधिक स्वाभाविक समाधान यह है कि वाद की स्मृति में जो नए विषय आते हूँ 
लेखक के अनुभव अथवा स्फूर्ति के परिणाम नहीं हैं परन्तु उनसे पूर्व के समय में घर्मं के 
अनुसार जो विचारधारा परम्परा से प्रचलित हो रही थी उसे सम्मिलित करके नए ग्रन्थ 
में प्राचीन ग्रन्थ की त्रुटिपू्ति की जाती थी | कौटिल्य और उनके वहुत बाद के केखक 
याज्ञवल्वय के ग्रन्थों की तुलना करने से यह पत्ता रगना कठिन पड़ेगा कि कानूनी और 

नैतिक विचारों के विकास में समय के कारण कोई अन्तर पड़ सकता हैं। सिविल लॉ 

(दीवानी कानून) का वर्णन कात्यावन में नारद की अपेक्षा अधिक निश्चित है; तथा 
संभवतः याज्नवल्क्य की अपेक्षा भो। इस बात को देखने से यह निर्णय हो सकता है कि 
कात्यायन का समय नारद के बाद है परन्तु आयंगर ने सप्रमाण यह सिद्ध करने की चेष्टा 
की है कि वृहस्पति और कात्यायन नारद से पू्ववर्ती थे । 

ऐतिहासिक लेखक, जो किसी विशेष समय की सामाजिक परिस्थिति की कल्पना 
करते हैं वे उन स्मतियों के निर्माण के आधार पर करते हैं जिन्हें वे अनुमान से उस समय 
की बनी हुई मान छलेते हैं। साथ ही वे यह भी मान लेते हूँ कि उस ग्रन्ध में जो बिचार 
मिलते हैं वे लेक के व्यक्तिगत हैं। परन्तु वे यह ध्यान नहीं देते कि बे विचार व्यक्तिगत 
नहीं हैं वल्कि वे उन सिद्धान्तों के परिणाम स्वरूप हैं, उसके प्रभाव से हैंजों सदियों के 
अध्ययत तथा धर्मशास्त्र के अनुसार आचरण करने से परम्परा से चल्ले आ रहे हैं। घर्मदास्त्र 
के सभी ग्रन्थों का मूल सिद्धान्त समन्‍्त्रय है, विरोध नहीं है। यह केवल कानूनी कल्पना 
नहीं है यह वे भूल जाते हैं । 

इस प्रकार सत्र ग्रन्थों में समन्वय दिखाने का आयंगर महोदय का प्रयास स्तुत्य है । 
इससे यहे भी घ्वनि निकछ सकती है कि मनुसंहिता में बणित विषयों की विस्तृत विवेचना 
होने के कारण यह सिद्धान्त निकालना असंगत है कि मनुस्मति का निर्माण सूत्र ग्रन्थों के 
बाद हुआ । इनमें पूर्वापर सम्बन्ध स्थापित करने के छिए कोई आधार नहीं है । सूत्र 
ग्रत्थों में भी यत्र-तत्र इलोक ही मिलते हैं फिर मी यदि मनुस्मृत्ति सम्पूर्ण ही पद्चवद्ध लिखी 
गई होती इसमें कोई आइचर्य नहीं। सूत्र ग्रन्यों से पूर्व भी पद्च ग्रन्थ की रचना की परम्परा 
चली आती हैं। ऋग्वेद तो समस्त पद्यवद्ध है ही। यजूवेंद में तथा ब्राह्मणों में भी पद्मों 
का सप्तिदेश मिल्तता है। अनेक प्रामाणिक उपनिषदों में पद्यों का सन्निवेश है। जेतः 
पद्य में लिखी जाने के कारण मनुस्मृति को अर्वाचीन कहने का कोई कारण नहीं है। सूत्र 
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ग्रन्थों में कण्ठ करने की सुविधा के लिए संक्षिप्त में सूत्र कृप का आश्रथ लिया गया है। 
कुछ लोग यह भी अर्थ निकालते हैं कि प्राचीन समय में भारतीय आये लेखन कला से 
अनभिज्ञ थे अतः परम्परथा सुनकर स्मरण रखते थे इसी से बेदों को श्रूति कहा गया है । 
सूत्र काल में भी छेखन कला अज्ञात थी। परन्तु ये सब निराघार है। यहाँ उसका उल्लेख 
अप्रास्ंगिक है। अनेक भारतीय विद्वानों ने सप्रमाण सिद्ध कर दिया है कि वैदिक काल में 
नी लेखन कछा का पूर्ण ज्ञान था | सूत्रों के संक्षिप्त होते का कारण छेखन कला की अन- 
भिज्ञता नहीं है । जैसा आयंगर महोदय ते प्रतिपादन किया है उसका कारण दूसरा ही था । 
इस तरह मनुस्मृति और सूत्र ग्रन्थों में परस्पर पूर्वापर सम्बन्ध स्थापित नहीं हो सकता 
यह भी ध्रमव हो सकता है कि वर्तमान मेनुस्मति का निर्माण इस समय 3पलब्ध सूत्रग्रन्यों 
से पूर्व का हो अथवा इतमें से किसी का समकालिक हो । यह तो वर्तमान मनुस्मृति के 
स्वरूप के सम्बन्ध में है परन्तु उस में उल्लिखित जो विचारधा रए हैं वे परम्परा से चली आ 
रही हूँ इसमें संदेह नहीं है । यह भी असंसव नहीं कहा ज। सकता कि जैसा मनुस्मृति 
का दावा है, यह परम्परा आदि पुरुष स्वयंमू तक पहुँच जाय | जो हो, इसके अत्यन्त 
प्राचीन होने में तो संदेह नहीं हैं। इस बात को लक्ष्य में रख कर श्रीयुत जायंगर महोदय ने 
उसको प्राचीनता सिद्ध करने के लिए इतना प्रयास किया है | परत्तु वर्तमान मनुस्मृति में 
कुछ अर्वाचीन बातों का सन्निवेश उन्हें खटकता है | अतः वे उन बातों को प्रक्षिप्त मानने 
को तैयार हैं। आगे हम यह दिखाने का प्रयत्त करेंगे कि इन अंजशों को प्रक्षिप्त मानना 
आवश्यक नहीं है और जिन वातों का इसमें सन्निवेश है वे प्रात्नीन परम्परा के अनुरूप है । 
वैसे आयंगर महोदय ने एक स्थल में भी यह लिखा है कि सर्वज्ञ होते की प्रतिज्ञा के अनुसार 
मत्त का भविष्य की बातों का उल्लेंख असंगत नहीं माना जा सकता । 
अशध्वा“धाता यथापुर्वमकल्पयत्‌ * (विधाता ने पूर्व के अनुसार ही नई सृष्टि 
का रचता की ) इस वैदिक सिद्धान्त के अनुसार पूर्व परम्परा को देख कर तदनसार 
ही आगे की घटनाएं होंगी इस आधार पर मनु का भविष्य वर्णन सही हो सकता है । 
परन्तु इस सर्वज्ञता के सिद्धान्त से आधनिक युक्तिवादी समालोचक को संतोष होना संभव 
नहीं हैं। ऐसा समझ कर ही आयंगर महोदय उन अंशों को प्रक्षिप्त मानने को तैयार हो 
गए और अन्त में यह छिख दिया कि यदि प्रक्षिप्त मानने में आपत्ति हो तों कम से कम दो 
हज़ार वर्ष से तो (जैसा कि व्यूलर, काने, जायसवाल प्रभूति ने पूर्वीय सीमा द्वितीय 
शताब्दी पूर्व मानी है) यह मनुृस्मृति अविछिन्न इसी रूप में चली आ रही है ।* 
व्यूछर तथा काने महोंदय वर्तमान मनुस्मृति के समय के सम्बन्ध में 
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अधिक से अधिक द्वितीय शताव्दी ईसा से पूर्व मानते हैं । व्यूकर ने २०० ई० पू७ से 
लेकर २०० ई० पश्चात तक का छगमग चार सौ वर्ष का समय माना है कि इसी के बीच 
में किसी समय मनुस्मृति का वर्तमान कूप स्थिर हुआ । काने महोदय ने भी इस अवधि 
का अनुमोदन दिया हैं। श्रीयुत्‌ आबंगर महोदय ने इसे और अधिक पूर्व माना है। यह भी 
उन्होंने उल्लेख किया है कि मेंकस डंकर साहब ने ६०० ई० पृ० के अव्यवहित पहचात का 
है| समय माना हैँ और बह उपपत्ति दी है कि मनृस्मृति में दक्षिण हिन्दुस्तान का कोई 
उल्लेख नहीं है यद्यपि ५०० ई० प्‌ ० ही बह हिन्दुस्तान के द्वारा ले लिया गयाथा। 
शिव आदि पौराणिक देवों की उपासना का इसमें कोई उल्लेख नहीं है (येद्यपि इतका 
उल्लेख प्रारंभिक बौद्ध साहित्य में आ गया है ) | पडद्शन का अपूर्ण ज्ञान है तथा 
महासारत और रामायण वीरकाव्यों के किसी नायक का नाम नहीं है । 
यहाँ पर एक और भारतीय विद्वान्‌ के मत का उल्लेख करना अप्रासंगिक न 
होगा। श्रीयुत मगवददत्त जी वाह स्पत्य अर्थसूत्र की भूमिका में लिखते हैं कि धम्मपद 
लगभग चौथी शताब्दी ई० पू० में लिखा गया था उसमें दो इल्लोक थोड़े से परिवर्तन के 
साथ मन्‌ स्मृति के इलोकों के अनुसार ही हैं।'* 
वे लिखते हैँ कि श्रीयुत डी ० आर० भण्डारकर ने अपने व्याख्यान में कौटिल्य के 
दो इलोकों को भनुस्मृति के दो इलोकों से सिल्ान किया है।3 उत्तका कथन है कि प्रोफेसर 


१, औएशाए०7. 9, 59. हि | 
२. फिवागा880498 ७परा785, >प्राटत एए ॥)7. ४. ५५. 095, 
कह [06एशा4ए27 - 65५६ 076एथट0 +ठता ॥8 #तातंता [7 
रिणाता। 50090 ), 927, ॥7070, ?.5 
मनुस्म॒ृति धम्मपद 
अभिवादन दीलस्य नित्य वृद्धोपसेविन:। अभिवादसीरूस्य निच्च॑ वदाद्धयायिनों 
चत्वारि तस्य वर्धन्त आयुविद्या यज्ञोबलूम ।। चत्तारों धम्मा बडढन्ति आय वर्णा 
२-१२ १ सुख्र बल ।॥॥८। 
न तेन वुद्धों भवति येनास्य पल्ितं 903 0 । न तेन थेरो हेति येत्न सस फलितं सिरो 
यो वे युवाप्यधीयानस्त देवा: स्थविरं विद्:॥ परिपक्कों वयोजस्स मोौघं जिण्णोति 
२-१५६ वृच्चति ॥ १७५ 


है. मनुस्मृति 2 कौटिल्य 

नास्य छिछद्ठ परो विद्याहिद्या परस्यतु। तासन्य गहरे परे विद्यच्छिद् विद्यात्परस्य चः 

गूहेत्कू्म इवांगानि रक्षेद्‌ विवरसात्मनः ॥ गूहेत कर्म इबांगानि यत्स्याहिवृतमात्मतः ॥! 
७१०४६ पृ० २५ 
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भण्डारकर ने व्यूलर का अनुकरण करते हुए यह कहा है कि कौटिल्य के ये इलोक उनको 
रचना न थे। परन्तु उनसे पूर्व प्रचलित मनु के थे और वे वर्तमान मनु में मी बाद में जोड़ 
दिए गए हैं। श्री मगवद्दत्त जी कहते हैं कि मनुस्मृति को बाद को सिद्ध करने के लिए बहू 
केवल अनुचित पक्षपात हैं। पहिले यह सिद्धान्त स्थिर कर लिया जाता है कि मनुस्मृतति 
बहुत बाद में लिखी गई थी और जब उसके प्राचीत काल के होते का प्रमाण मिलता 
है तब यह कह दिया जाता हैं कि वह (प्राचीन प्रमाण) दोनों (मन और कौटिल्य) 
का समान आधार था। परत्तु यह निर्णय हृदयंगम नहीं है।* 

श्रीयत मगवददतत जी वाल्मीकि रामायण से उद्धरण देते हुए यह सिद्ध ,करते 


संबंत्सरेण पतति पतितेत सहाचरन्‌! संवत्सरेण पतत्ति पतितेन समाचरन्‌ ॥ 
याजताध्यापताञदौतान्न तु यानासताशनात्‌ । याजनाध्यापताशयोनात्तेंइचान्योपि समाचरन।। 
है 2० हैं. 0 पृ० ३९६५ 
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वा 8 उत्ताते पन्ना 6 ए0फए १ ॥॥ 0४९४070 20 5 ५ 78- 
प्रात ए>गा प्रताबढ्त 9 माशहाशों रण एथाए णेत एुढा00: 
8007 फंड छडगाप्रांणा थापें णाएंप्रचणा त0 ग्रणा इथचढा। 
70. 96 एणाएाशठांमए, [770कप्रटा/ंणा 0. ऊफिद्ा85एद98 
औतीठ5व8798., ?, 6. 





स्मृतियों का निर्माण काल २७ 


हैं कि मन्‌ के दो इलोक रामायण में ज्यों के त्यों पाए जाते हैं जिससे यह परिणाम निकलता 

है कि मन्‌ का वर्तमान स्वरूप जो पद्यबद्ध है बही पहिले मी था ।* 

इस सबसे यह निष्कर्ष निकछता है :--- 

(१) नतेमान मनृस्मृति का स्वरूप ई० द्वितीय शताब्दी पूर्व तक का हो सकता है 
इस अब प्रायः सभी विशिष्ट विद्वानों ने मान लिया है। व्यूछर तथा काने भी इस 

हक, र् का 2... मे । 

सीमा को मानते हैं परन्तु वे यह भी उल्लेख करते हैं कि उसके बाद की हृद# सीमा 
४० सन्‌ के प्रारम्भ तक जा सकती है। 

(२) श्रीयृत्‌ जायसवाल जी ते बह सिद्ध कर दिया है कि उसकी सीमा ईसवी सन से पूर्व 
हा 58 | “- 

(३) श्रीयुत्‌ जायसवाल जी ने उसे पुष्यमित्र आदि सुँगवेशीय राजाओं के काल में सिद्ध 
किया हैं परन्तु इस मत का सप्रमाण ख़ण्डन कर दिया गया है। 


१. जा5ए5ए72पत09»73--7970वंट#/०त त डिद्यापीब्ष्ठएशएच /0:॥98- 
8॥8878 70[0-0-7. 

8588 रा व एड पराहए 7्ाटिाः [0७0 एटड्ा525, 40 92 खिपमते ३5 
6 480 88799 "० एकांत पिवाावए्घा व. "ला 6 
बचा ण पाब्ा एणा 55एऑंलो५ इ9ए58 (96 (० 0ी6ए7प् 
57098 ए शा घगाए एए शाप : रे 

अयते मनुना गीता इलोकौ चारित्रवत्सले । 

गृहीतों घर्मकुशलस्तत्तया चरितं हुवे ॥३९॥ 

राजाभिषृतदंडास्तु कृत्वा पापाति मालवा: ॥। 

निर्मला: स्वर्गमायान्ति सन्‍्तः सुकृतिनों यथा ॥३२॥ 

शासनाहा विमोक्षाहा स्तेनः स्तेयाद्‌ विभुच्यते ॥ 

राजा त्वशासनावस्थ तदवाप्नोति किल्बिषम्‌ ॥३३॥ 

वाह एटाइट उशापे 45: शशएशा।ं। ए[-.38 उए0त एटड/'ड2 
3ऊत ३5 ७०भा ए-36. 

६ गा9ए, एाढएढण्ट, छह पाा5$ फरषर्ट तांडदाडहडांणा, 76 
छर्धा९ए ठणाएएदल्‍त पात्रा। धार 0प्रशावा इापात। णी एॉश्यए 
७४85 ६6 ॥॥6 9768९70 ०76 ०0प्र0056त 47 एटा5८, 

०८ : एा[-38 इढ८शड 40 9€ ग्रांउएावा। छ5 एर्शदापदर्त ६0 
87008 09 जिाव्रएफ्/तत%्रा9, 7 बाण्ात 9७6 ए।]--38. 








२८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


(४) श्रीयुत्‌ आयंगर जी उसे कौटिल्य से पूर्व की सिद्ध करते हैं परन्तु यह लिखते हैं कि 
कम से कम द्वितीय ईसवी शताब्दी से पूर्व की होना निविवाद है । 

(५) श्रीयुत्‌ भगवद्दत्त जी ने निश्चित तिथि नहीं दी है परन्तु वे उसे कौटिल्य 
से तथा घम्मपद से पूर्व की मानते हैं। घम्मपद की रचना वे लगभग चौथी शताब्दी 
ई० पु० मानते हैं। अतः इनके मत से मनुस्मृति का समय उससे भी पूर्व का सिद्ध 
होता हैं । 

(६) श्रीयुत्‌ मेक्‍्स डंकर ने प्रमाण सहित सिद्ध किया है कि वह ६०० ई० पू० के लगमग 
लिखी गई थी । 

(७) श्रीयुत्‌ आयंगर जी ने सप्रमाण यह सिद्ध कर दिया है कि मनुस्मृति तथा धर्म- 
सूत्रों में पूर्व और परचात्‌ होने का प्रइन नहीं उठता | सूत्र ग्रन्‍्थों में जहाँ किसी 
विषय का संक्षिप्त वर्णन मिलता है उसका यह अर्थ नहीं है कि वे ग्रन्थ पूर्व में 
ही लिखे गए थे। सूत्रकारों को पर्मशास्त्रों का सर्वागीण ज्ञान था जिसका उपदेश 
मौखिक किया जाता था | सूत्र ग्रन्थ सिलेबस की तरह विशेष बात पर जोर 
देकर तैयार किए गए थे परन्तु मनृस्मृति में वर्णित सिद्धान्तों का प्रचार उनके 

समय में भी था | 
उपर्युक्त विचार विमर्श से मनुस्मृति की रचना काछ के विषय में संदेह ही 
अधिक वढ़ता है उसका समाधान कम ही होता है | परल्तु ये तर्क (उपर्युक्त) अंतिम 
तर्क नहीं कहे जा सकते हैं; संभव है मनुस्मृति दु७० ई० के भी ओर बहुते पहिले की 
हो | इस तवीन शंका के समाधान के छिए नवीन तकों की आवश्यकता है। 
महाभारत और बाल्मीकि रामायण, इन दोनों में मनुस्मृति के उद्धरण मिलते 
हैं, इस कारण मनृस्मृति की रचना इन दोतों ग्रन्थों से पूर्व की है यह उपर्युक्त विवेचन 
से स्पष्ट हो जाता है। महाभारत तथा रामायण की रचना काछ पर भी विद्वानों का 
ऐकमत्य नहीं है तथापि यहाँ पर श्री मैकडानल के मत का उल्लेख सब था समीचीन प्रतीत 
होता है। रामायण के सम्बन्ध में वे लिखते हैं कि रामायण में बुद्ध का उल्लेख केवल एक 
स्थलरू पर आया हैं; वह प्रत्यक्ष रूप से प्रक्षिप्त जान पड़त़ा है ।अतः बौद्धमत के तारतम्य 
को देखते हुए रामायण के बौद्धकाल से पूर्व होते के अधिक प्रमाठ मिलते हैं। इसी प्रकार 





१, फल गाए गहल्ापंता छी ज्रातता977 पीठ फिशाइएचञ 00एप्रा5 
7 8 0888976 एंदा 45 ढज़तेदाएए गशंदाएठंद्वांधते, लिडा०6 
पार फैशगारर णी तार ह्ज॑पैशाल्ट वी 7ढगाएणा 09 फिपरतेततांशा 
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७९०0णा76)]), प्रींड0"9 ए दिखाडँपा 4शावाएाट, ए42०-307. 





स्मृतियों का निर्माण कारू न 


महाभारत के सम्बन्ध में वे लिखते हैं कि हम प्रायः यह मान सकते हैं कि हमारे वीरकाव्य 
का मूलरूप रगभग पाँचवीं सदी ई० पू० में आ चुका था। किसी रूप में सब्से प्राचीन 
साक्ष्य आइवलायन गृह्मसूत्र में मिकता है जहाँ मारत तथा महाभारत का तनिर्दश है। 
इससे भी प्रासः पाँचवों शताब्दी ई० पू० ही ज्ञात होता है ।* 

मैकडानल महोदय ने अपने ग्रन्थ में उक्तत निर्णय पर पहुँचने के छिए अनेक 
प्रमाण दिये हैं जिन्हें विस्तार भय से यहाँ उद्धत करना संमव नहीं है | श्री जायसवाल जी 
ने भी महाभारत की रचना मनृस्मृति के बाद ही मानी है। इसी प्रकार श्री भगवददत्त 
जी ने मनुृस्मृति की रचना रामायण से पूर्व मानी है। ऐसो स्थिति में अनायास ही मनृस्मृति 
की रचना काल ई० छठी या पाँचव्री शताब्दी पूर्व हो जाता है। यही मत मैक्सडंकर महोदय 
का मनुस्मृति की रचना का कार इससे मी पूर्व हो सकता है। मनुस्मृति ने यास्क 
का उल्लेख नहीं किया है परन्तु यासक ने मन्‌ का उल्लेख किया है | श्रो काने महोदय के 
अनुसार यास्क का काल लगभग ८०० ई० पू० के है| मंडारकर महोदय के अनुसार ७५० 
ई० पु० तथा श्री आयंगर के अनुसार ६५० ई० पू० है। यास्क ने मन्‌ का कई स्थानों पर 
उल्लेख किया है। यास्क ने पुत्र के दाय ग्रहण के संबंध में “मनु : स्वायंभुवेषत्रवीत्‌” 
कहकर मनू का स्पष्ट उल्लेख किया है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि मन्‌ के ध्मश्ञास्त्र 
की स्थिति यास्क के पूर्व थी । परन्तु प्रइ्न यह होता है कि यास्क के पूर्व मनुस्मृति थी, दोनों 
की विषय-प्रतिपादत शैली पर ध्यान देता आवश्यक है। यास्क ने वेदों के वैज्ञानिक विवेचन 
पर पर्वाष्त प्रकाश डाला ! बहुत से मंत्रों का वैज्ञानिक अर्थ भी उन्होंने दिया है। यास्क 
लिखते हैं फि ऋषि लोग साक्षात्क्ृत धर्मी थे अर्थात उन्होंने पदार्थ के धर्मों का साक्षात्तार 
किया था, योग दृष्टि से उनका प्रत्यक्ष किया था । उन्होंने अवर (निम्तश्रेणी ) छोंगों को, 
जिन्होंने धर्मों का स्वयं साक्षात्कार नहीं किया था, उपदेद के द्वारा मंत्रों का सम्प्रदान 
किया । और भी आगे वाले उपदेश में मी रक्ानि का अनूभव करते हुए, खंडश्: ग्रहण 
करने के लिए इन ग्रन्थों की-उनके व्याख्या विषयभत निर्घंट तथा वेद वेदांगों का संग्रह 
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३० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


किया ।* यास्क के समय बहुत से वैदिक पारिभाषिक शब्द, प्रचार के छास के कारण, 
व्याख्यागम्य हो गए थे। अंतः उन पर ब्याख्या ग्रन्थों की आवश्यकता हुईं। परन्तु यास्क 
की गैली भो संक्षिप्त कूप से, संकेत से ही ब्याज्या करने की थी। यास्क ही एक प्रकार से 
अन्तिम वैज्ञानिक विवेचक थे | मनुस्मृति के समय में वैदिक विज्ञान की परिभाषाओं का 
प्रचार यास्क के समय की अपेक्षा अधिक था। अतः मनुस्मृति में बहुत अधिक स्थल ऐसे 
हैं जो सिद्ध रूप से वैज्ञानिक अर्थ को प्रधानतः लक्ष्य करते हैं। यहाँ मनुस्मृति में प्राप्त 
होने वाछे बैदिक विज्ञान को स्रिद्धछप में देने वार कुछ उदाहरणों को देना अग्नश्नांगिक न 
ड्ोगा । म 
मनु १-८ में लिखते हैं कि स्वयंभू ने अपने शरीर से सबसे आदि में जल की सूष्टि 
की | मनु १-७५ से ७८ तक में जो महाभूतों का क्रम दिया गया है बहाँ आकाश 
उससे वायु, वायु से तेज और तैज से जल की सुष्ठि की गई है । इन दी परस्पर 
विरोधी वाक्यों का समन्वय साधारण दाब्दार्थ से नहीं होता | मनु० ३-२०१ 
में छिखते हैं कि ऋषियों से पितर उत्पन्न हुए, पितरों से देव और दानव हुए और 

फिर देवों से (देव और दानवों से ) समस्त जगत्‌ उत्पन्न हुआ । 
मनु० १-२३ में लिखते हैं कि प्रजापति ने अग्नि, वायू और रवि से यज्ञ की सिद्धि 
के लिए सनातन त्रय ब्रह्म, यजू: और साम को दुहकर निकाला। यहाँ ये तीनों 
वेद किस प्रकार अग्नि आदि से निकाले गए यह व्याख्या गम्य है। मन्‌ १२- 
५८ में मिलता है--शब्द, स्पर्श, रूप, रस और पंचम गंब,ये प्रसूतिगुण के धर्म से 
वेद से ही उत्पन्न होते हैं। शब्दात्मक ग्रन्थ रूप इन वेदों से रूप,रस, गंव कैसे उत्पन्न 
होते हैं यह साधारण व्याख्या से समझ में नहीं आता | मनु ० ११-२६६ में लिखते 
हैं आद्य (सर्व प्रथम) जो तीन अक्षर वाला ब्रह्म है, जिस पर वेदत्रयी प्रतिष्ठित 

है बहू अन्य त्रिवृत्‌ गुह्मयवेद है जो उसे जानता है वह वेदवित है।* 
इस प्रकार के और अन्य उदाहरण मन्‌ में भरे पड़े हैं जिससे पता चलरता है कि 
एक सर्वेसाधारण के छिए उपयोगी घामिक ग्रन्थ में पहेली रखने की आवश्यकता न थी। 
स्मृति की रचना काल में वे पारिभाषिक वैदिक दांब्द समाज में प्रचलित थे अतः उनके 





१. यास्क-निवक्‍त-साक्षारकृतघर्माण ऋषयोबभूबु:। ते अघरेयो २६ साक्षात्कृत धर्मोम्य 
उपदेश न मंत्रान्‌ सम्प्रादु:। उपदेशाय ग्लायन्तोंड्वरे विल्मग्रहण येम प्रस्थं समा- 
समाम्नासिष॒:--बेंदं व वेदांगानि च। 

२. यहाँ पर मन्‌ की वैज्ञानिकता के विषय में सत्र रूप से ही कहा गया है ; उक्त व॑ँ ज्ञा- 

लिकता का विशेष विवेचन मनृस्मृति की वैज्ञानिकता के प्रसंग में किया गया है । 


-ः ज्ज्ज#ू ज का जा आए अर जया कारंबोकक ८० +> ता 207 का खा 
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समझाने के लिए पृथक्‌ व्याख्या अपे क्षित न थी । यह समय अदच्य ही यास्क से पर्व का था | 
परन्तु कितने पूर्व था यह कहना कठिन है। यास्क के समय तक कम से कम दो सौ वर्ष 
तो छग ही गए होंगे। एंसी स्थिति में मनृस्मृति की रचना का काछ एक सहस्न ई० पु० 
अनायास सिद्ध होता हैं। उससे पूर्व भी संभव है परन्तु इसमें अभी यह आपत्ति उठाई 
जा सकती है कि अनेक पाइचात्य और प्राय: तदनुयायी भारतीय विद्वान भी वेदों की 
रचना को ही एक हजार और पन्‍न्द्रहु सौ ई० पु० में मानने का आग्रह करते हैं। ब्राह्मण, 
उपनिषद्‌ आदि की रचना अंवदय ही मंत्रों के बाद ही हुई है। मनुस्मृति भी निविवाद 
ही ब्राह्मणों के निर्माण के वाद ही लिखी गई है। परन्तुवेद मंत्रों का यह समय निर्धारण 
अभी तक निस्संदिग्ध रूप से सर्वमान्य नहीं हुआ है। प्रत्युत इस खंडन में प्रमाण उपस्थित 
करने की प्रवृत्ति विद्वानों में प्रारम्भ हो गई है। यहाँ उसका विवेचन अप्रासंगिक होगा । 
कालान्तर में इस जटिल प्रइन के समाधान होते पर उसका प्रभाव भी मनुृल्मृति को रचना 
काल के निर्णय पर भी अवहय पड़ेगा । 

याज्ञवल्वय स्मृति--धाज्ञवल्क्य स्मृति के रचनाकाल के विषय में विद्वानों में 
मतैक्य नहीं है परन्तु मनु और याज्वत्क्य स्मृतियों में पुर्वापर का सम्बन्ध सुगमता से 
निकाला जा सकता है। मनुस्मृति की रचना के विषय में पहिले विवेचन किया जा चुका 
है; याज्ञवल्क्य स्मृति अनेक स्थानों पर मनुृस्मुति का अनुसरण है। जतएव इस स्मृति 
के रुचना काल को एक सीमा (संभाज्य ) मनुस्मृति की रचना काल हो जाती है, इसी 
प्रकार से दूसरी सीमा को भी निर्वारित किया जा सकता है। याज्ञवहक्य स्मृति के ऊपर 
प्रारंभिक टीका विश्बरूप की उपलब्ध होती हैं। अतएवं इसकी दुसरी सीमा नवीं 
शताब्दी कही जा सकती है क्योंकि इसी शत्ताब्दी का पूर्वार्ध विश्वूप की टीका का काल 
समझा जाता है।* इस तरह से याज्ञवल्क्य स्मृति को स्थूछ रूप से आठ सौ ई० पू० से 
नौ सौ ई० में रखा जा सकता है। 

. विदवरूप की याज्ञवल्क्य की टीका से ऐसा आभान् मिलता है कि वह याज्ञवल्वय 

की रचना के बहुत वाद में लिखी गई है। विश्वरूप की टीका में अनेक स्थलों पर ऐसी , 
अभिव्यक्ति होती है जिससे बह आभास मिलता है कि उसके पूर्व भी याज्ञवल्क्य स्मृति पर 
अन्य ठीकायें लिखी जा चुकी थीं।* इससे यह निष्कर्ष निकछूता है विदवक्ूप के समय 
के भी वहुत पूर्व याज्ञवल्क्य स्मृति का वर्तमान स्वरूप स्थिर हो चुका था | 

डाक्टर जाली याज्ञवल्वय स्मृति को कुमारिल से तीन चार शताब्दी पूर्व रखने 


१. +#, ९. िद्या6, प्रांडणए रण फद्वापा३धाप्रदञात, 2878७-१83 
२. ॥त 7४४2०-83. 
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के पक्ष में हैं। “इसी प्रकार से इस स्मृति की ना रदस्मृति से तुूना करने पर बह प्रतीत होता 
है कि याज्ञवल्कय स्मृति की अपेक्षा नारद स्मृति में व्यवहार के सिद्धान्तों में भी अविक 
प्रगतिशीलता का परिचय है ; नारद का यह विस्तृत विवेचन बह सिद्ध कर सकता है 
कि वह याज्ञवल्कय स्मृति के पश्चात की रचना हो । * श्रो' काने महोंदय बाज्ञवत्क्य स्मृति 
को प्रथम शताब्दी ई० पू० से तृतीय शताब्दी ई० तक मानते हैं ।* इनके विचार से यह 
सीमा तृतीय शताब्दी ई० से भी पहिले की भी हो सकती' है। 
अंब तक के विचार-विभर्श से याज्ञवल्क्य स्मृति की रचना काछ की एक सीमा 
कुछ निश्चिचत हो जाती है (तृतीय शताब्दी अथवा द्वितीय झताव्दी ई० ) | श्री काने महोदय 
ने याज्नवल्वय स्मृति की पूर्वीय सीमा (प्रथम शताब्दी ई ० पू०) का आधार इसकी कौटिल्य 
के साथ प्राप्त ड्ोने वाछी समता के ऊपर भाषा शित किया है; उनके मत से याज्ञवल्क्य ने 
ही कौटिल्य का अनु करण किया होगा । * इस निईफचय का आधार कौटिल्य का पूर्ववर्ती 
होना ही है। यदि कौटिल्य को पहिले किसो काल विद्येप में न रखा जाय और तव देखा 
जाय कि किसने किसका अनुकरण किया तो संभवत्ः निष्कर्ष में अधिक निष्पक्षता हो 
सकती है। एक ज्ञातत्य है कि मतुस्मृति कौटिल्य त्रथा याज्ञवरक्य स्मृति के पूर्व की कृति 
है। ऐसे अनेक स्थल हैं जिनमें बाज्ञवल्क्य स्मृति मनृस्मृति के साथ समता रखती है। 
परन्तु ऐसे स्थल वहुत हैं जहाँ याज्ञवल्क्य मनुस्मृति से भिन्नता रखते हैं। याज्ववल्कय का 
मनृस्मृति से यह मतबैभिन्‍्य उसकी प्रगतिश्योलता तथा मनु से बहुत बाद की होने के 
ही कारण है । 
याशवल्क्य स्मृति मनु से अनेक स्थलों में भिन्नता प्रदर्शित करके उसकी (मनु- 
स्मृति की ) अपेक्षा प्रगतिशीछता का परिचय देती है, परन्तु कौटिल्य में इससे भी अधिक 


ल्‍ करललान सामान हताीा वााताा जहा का बात चिगा चित चित ७8 नितण तल खाल | 


१, 7, ए्‌. एक्ाठ, मरांडा0ए रण िपनक्कावह्ीद्शयव- श486- 84. 

२. नारदस्मृति को रचना काल के विषय में अन्यत्र विचार-विमर्श किया गया है। 

३. 6 शागी मठ एछट, धालारकिट, शशि! 7णा ीद पापा ये छढ 
ए8०6 मींड छिग्राप॑प इणार्फीदार 7ढछढ्टा 6 विछा एशाप्राए 
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प्रगतिद्यौलतू/दिखलाई पड़ती है। कौटिल्य के साथ तुलना करने पर याज्ञवल्क्य स्मृति 
ही पुरातनवादी प्रवृत्ति को प्रदर्शित करती हुई ज्ञात होती है ? इसके अतिरक्षिति विषय 
प्रतिपादत को शैलो को दुष्टि से भी याज्ञवल्क्य पूर्ववर्ती ज्ञात होते हैं। कौटिल्य ने राजकीय 
विषयों को अधिक महत्व प्रदान किया है; इसका यह आर्थ नहीं है कि उसने अन्य विषयों 
का विवेचन हो नहीं किया है, महत्व को दृष्टि से कीटिल्य के लिए शासन, राजा, राज्य 
आदि ही अधिक महत्व रखते हैं। विषय प्रतिपादन की इस प्रकार की प्रवत्ति अवश्य 
है। प्रगतिश्ञोल्ल कही जाबगी; इसमें विषय विद्येष को ही पूर्णता के साथ चित्रित करने को 
योजना का आभास मिलता है; अपने ग्रन्थ में सभी विषयों पर अन्तिम रूप से निर्णय देने 
की अपेक्षा उन्होंने एक हो विषय को सीमा तक पहुँचाने का प्रयत्न किया हैं। यह एक 
भकार को विचारधारा हो कही जायगी। इस विचारबांरा के उदाहरण बाद के अन्य 
मनीधियों में भी उपलब्ध होते हैं---उदाहरण के लिए तारदस्मृति को लिया जा सकता है। 
नारद अपने को व्यवहार तक ही सीमित रखते हैं ; तथा व्यवहार के ही प्रसंग में वे वर्ण 
व्यवस्था आदि पर भी विचार प्रकट करते हैं (परन्तु वे मुख्यतः व्यवहार को ही छेते हैं) । 
इसी प्रकार वृहस्पतति तथा शुक्र आदि आते हैं जो एक हो विषय को लेकर चलते हैं । परन्तु 
याज्वल्क्य स्मृति में यह विचारधारा उपलब्ध नहीं होती है । 

याज्ञवल्वय स्मृति अपने विषय प्रतियादन को शैल्नों में उक्त नवौन विचारधारा 
का किचित्मात्र परिचय भी नहीं देती है। इस दृष्टि से भो याज्वल्क्य मनुस्मृति का ही 
अनुसरण करती है। जिस प्रकार मनुस्मृति में आचार, प्रायश्चित, राजबर्म, व्यवहार 
आदि सभी विषयों पर सिद्धान्त निरूपित किये गये हैं उसी प्रकार याज्ञवल्वय स्मृति में भी 
आचार, राजबर्म, व्यवहार, प्रायदिचित आदि का वर्णन प्राप्त होता है। इस दृष्टि से 
यह पुराने परिषाठी के ही अनुरूप चलती हु | परन्तु कौह्िल्यि इ्स पुरानी परिषाटी का 
अवलम्वन नहीं करते हैं। जब शैली की दृष्टि से याज्ञवल्क्य कौटिल्य के पूर्ववर्ती जान पड़ते 
हैं तब ऐसा कोई कारण नहीं जान पड़ता है कि उसे कौटिल्य का पूर्ववर्ती न माना जाय। 
अतएव यह स्मृति कौटिल्य के पूर्व किसी समय लिखी गई होगी ऐसा माना जा सकता है। 

पाराशरस्मृति--पाराशरस्मृति की रचना के विषय में भी अनेक भांतियाँ हैं, 
इसका प्रमुख कारण पाराशर ऋषि का एक ऐतिहासिक पुरुष होना ही कहा जा सकता 
है। पाराशर ऋषि व्यास के पिता थे तथा व्यास महाभारत के रूप में प्रसिद्ध हैं। इस 
ऐतिहासिक आधार पर पाराशर का अस्तित्व महाभारत के पूर्व माना जाता है । 
परन्तु इत पाराशर में और पाराश्चरस्मृति (वर्तमान) में कहाँ तक रचयिता और रचना का 
सजर्जन्ध है यह निर्वारित करना बहुत कठिन कार्य हे । उपलब्ध पाराशर स्मृति में यह 
कथा मिलती है कि ऋषियों ने व्यास से धर्म के विषय में प्रदत्त किया; व्यास स्वयं उनका 
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उत्तर देने की अयेक्षा, उनको अपने पिता पाराशर के समीप ले गये, वहाँ पाराशर ऋषि 
ने उक्त स्मृति का उपदेश प्रदान किया | इससे तो यह निष्कर्ष निकलता कि यहं घंटना उस 
समय को रही होगी जब ध्यास अपने ज्ञान में (जिस ज्ञान का परिचय उन्होंने महाभारत 
की रचना करके दिया है) अद्वितीय नहीं हो पाये होंगे, यही तर्क इस स्मृति का महाभा रत 
की रचना से पूर्व की सिद्ध करता है। परल्तु यह निष्कर्ष तर्क पर ही आवारित है; संभव 
है इसका वास्तविकता से कोई सम्बन्ध त हो । 

पाराशर ऋषि को स्मृतिकार के रूप में याज्ञवत्वय ने उल्लेख किया है| परच्तु 
पाराशर स्मृति भी याज्ञवल्क्य को स्मृतिकारों के रूप में उल्लेख करती है। इन दानों ही 
स्मृतिकारों का एक दूसरे का उल्लेख करना उनमें पूर्वापद की कल्पना को कोई स्थान नहीं 
देता है । यह नहीं कहा जा सकता न कि पाराशर पहिले ह्ट्णु थे अथवा पाज्ञेवल्कय, दोनों 
का एक दूसरे का उल्लेख करना उसके समकालीन होते का परिचायक हो सकता है। 
दोनों ही स्मृतिकारों ने एक दूसरे का उल्लेख भूतकाल में करके वर्तमान काल में ही 
किया है---यह भी उनके समकालोन होने का ही प्रमाण कहा जा क्कता हू। इस दृष्टि 
से पराशरस्मृति भी कौटिल्य के पूर्व की हो जाती हैं। 

कौटिल्य ने पाराशर का उल्लेख किया है परन्तु यह उल्लेख राजबर्म के प्रसंग 
में है।१; परन्तु वर्तमान पाराशर स्मृति केवछ आचार और प्रायदिचत तक ही सीमित 
है, संभव है कि कौटिल्य का उल्लेख पाराशर की जैत्य “वन, जो कि राजघर्म तथा 
व्यवहार से सम्बन्ध रखती हो, के लिए ही | परन्तु पाराशर की ऐसी कोई रचना उपलब्ध 
नहीं हैं। यहाँ इस समस्या का समाधान केवल एक ही प्रकार से किया जा सकता है--- 
याज्ञवल्क्य का समय निर्धारित करते समय उसकी विषय प्रतिपादन की शैली को विशेष 
आधार पर मानकर यह दिखलाने का प्रयत्न किया गया था कि वह अपनी डंढ़िवादी 
बगैली के कारण मनुस्मृति से अधिक समता रखती है। तैया व द में कौटिल्य ने नवीन शैली 
का परिचय अर्थशास्त्र के रूप में दिया। यह बहुत संभव है कि कौटिल्य ने जिस शैली को 


अपनाया है उसके उदाहरण उसके (कौटिल्य ) के सामने रहे हो तथा इन्हीं उदाहरणों से 
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उसने प्रेरणा ग्रहण की हों; संभव हो पाराशर ने अपनी शछी में दोनों ही शैलियों का 
समिर्श्ण रखने का प्रयत्न किया हो और इसी कारण आधार और प्रायदिचत पर एक 
रचना, तथा राजधमं अथवा व्यवहार पर दूसरी रचना की हो; इस प्रकार से पाराशर ने 
मंनुस्मृति-की पूर्णता को सुरक्षित रखते हुए नवीन शैली का भी परिचय दिया; एक ही र॑चना 
में आचार, प्रायक्चिचत, व्यवहार तथा राजघर्म को रखने की अपेक्षा दो रचनाओं में इन 
सब विषयों को रखा | यदि यह तर्क के छिए मान लिया जाय तो पाराशर की अन्य रचना 
के लुप्त होने का भी कारण दृष्टिगत हो सकता हीं । राजघर्म तथा व्यवहार के लुप्त हो 
जाने का प्रमुख कारण कौटिल्य का अर्थज्ञास्त्र हो सकता है, अतएवं अपनी व्यावहारिक 
उपादेयता से पाराश्वर के राजबर्म सम्बन्धी विचारों को उसने महत्वहीन कर दिया हो; 

महत्व के अभाव में उसका कालान्तर में छ॒प्त हो जाता अस्वाभाविक नहीं कहा जायगा। 
यहाँ यह शंका उठ सकती है कि अन्य स्मृतियों (उदाहरण के लिए मनुस्मृति तथा बाज्ञ- 
वल्क्य स्मृति) के राजधर्म अथवा व्यवहार संबंधी अंश क्‍यों लुप्त नहीं हो गये--- परन्तु 
यहाँ यह ज्ञातव्य है कि उक्त स्मृतियाँ इस कारण अपने व्यवहार के अथवा राजधर्म के अंश 
को सुरक्षित रखने में समर्थ नहीं हुईं कि उनके व्यवहार संबंधी विचार बहुत अधिक 
व्यावहारिक थे; इनके व्यवहार के अंश इसलिए सुरक्षित रह सके कि ये आचार तथा 
प्रायश्चित के साथ संलग्न थे। आचार तथा प्राग्रदिचत ते हो. उत्तके 5प्रवहार के अंशच्ोंकों 
भी सुरक्षित रखा | याज्ञवत्क्य में भी व्यवहार एक ही रचना के खंड के रूप में है इसी 
तरह मनुस्मृति में भी है। इस प्रकार पाराशर स्मृति भी कौटिल्य के पूर्व की सिद्ध हो जाती 


है। श्री काने महोदय पाराशर स्मृत्ति को प्रथम शताब्दी से पाँचवी शताब्दी ई० तक है 


मानते हैं।१ यह निष्कर्श विश्वरूप (याज्ञवल्क्य स्मृति के टीकाकार--.१ ९वीं शताब्दी 
ई०) के पाराशर के इलोकों के आधार पर है; परन्तु यह निरचय पूर्वक नहीं कहा जा सकता 


है। क्योंकि ऐसे अतेक उदाहरण हैं जहाँ पर पूर्वापर का निश्चित सम्बन्ध होते हुए भी _ | 


उल्लेख नहीं किया जाता है। अत: इस स्मृति की रचना के विषय में निड्चिचत रूप से नहीं 
कहा जा सकता है । ह 
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सायण माधवाचार्य के भाष्य में यह इलोक ६९वाँ है । 


े 


डच प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन, 


पाराशरस्मृति का विषय बहुत ही सीमित है। इस स्मृति में पाप, पातक तथा उनके ' 
प्रायशिचत का ही वर्णन किया गया है। महान्‌ विद्वात आचार्य सायन माधव ने ईन्न स्मृति 
की टीका में उन सभी विषयों का समावेश किया है जिनका स्मृतियों में उल्लेख रहता 
है---उदाहरण के लिए, जिस प्रकार मनुस्मृति व्यवहार, राजधर्म , पातक, प्रायच्चित आदि/ 
का वर्णन करती है उसी प्रकार सायनमाववाचार्य ने अपनी टीका में उक्त विषयों का. 
समावेश करके पाराशर स्मृति के सीमित क्षेत्र को अत्यविक विस्तृत कर दिया हैं। इस 
विस्तार का एक बहुत हो उत्कृष्ट उदाहरण प्रस्तुत किया जा सकता ह--पाराशर स्मृति 
१-६६ में कहा गया है कि शस्त्र हाथ में लिये हये प्रजा की रक्षा करें, दंड भली भीति 
दे, झात्र सैन्यों को पराजित कर के धर्मपूर्वक पृथ्वी का पालन करे। सायन माधवात्नार्य 
ने इस इलोक के दो भाग कर दिये; प्रथम, (शस्त्रपाणि:. . - « : -/रेंडवान्‌ ) में उन्होंने 
सम्पूर्ण राजघर्म को समीक्षा कर दी है तथा द्वितीय में (वरमेंण क्षिति पालयेत्‌) व्यवहार 
को विस्तृत समीक्षा की है|! पाराशरस्म॑ ति में राजवर्म तथा व्यवहार का वर्णन विषय के 
रूप में नहीं किया गया है। उस्समें राजा से संबंधित तीन चार ही इलोक उपलब्ध होते हैं 
तथा व्यवहार का वर्णन इतना भी नहीं है । परन्तु आचार्य ते पाराशर के इस सांकेतिक 
उल्लेख को पूर्णता तक पहुँचा दिया है। राजवर्म तथा व्यवह « के अतिरिक्त अन्य विषयों 
को भी व्याख्या घर्मशास्त्रीय दृष्टिकोण से की गई है। वे अपनी व्याख्या में पाराशर 
स्मृति तक ही सीमित नहीं हैं । 


नारदस्मृति--तारदस्मृति का प्रतिपाथ विषय व्यवहार है । व्यवहार के संग 
में मतुस्मृति प्रारम्भिक रचना समझी जाती है परन्तु जैसा कि पहले कहा जा चुका है 
मतृस्मृति केवछ व्यवहार की ही विवेचना प्रस्तुत नहीं करती है, उसमें व्यवहार के 
अतिरिक्त धर्म, वर्ण-व्यवस्था, आश्रम-ष्यवस्था तथा आाचाः, प्रायह्िचत आदि का भा 
पर्याप्त वर्णन मिलता है। इसी प्रकार याशवल्तय स्मृर्ति में मी उक्त विषयों का प्रतिपादन 
उपलब्ध होता है, परन्तु तारदस्मृतति को देखने से यह आभाल मि उता है कि उसका विषय 
व्यवहार ही है। मनु तथा याज्ञवल्क्य कौ तुलना में नारद में व्यवहार की समीक्षा ॥ 
अधिक परिपकत प्रतीत हीती है। न 
मन्‌ तथा याज्ञवल्वग्य स्मृतियों के रचनाकाल के विषय में निःसंदिग्ध रूप से कहा जा 
सकता है कि मनुस्मृति ही अधिक प्राचीन है, जैंतः नारदस्मृति को तुलना याज्ञवल्क्य- 
स्मृति से करने पर यह निर्दिचत हो सकता है कि दोनों में कौन अधिक प्राचीन हे।याज्ञ- 


१. सायण माधवाचार्य का भाष्य, पुष्ठ-209. 
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वल्वय का अपक्षा नारद में “दिव्य का प्रकरण अधिक विस्त॒त है, इसी प्रकार नारद में 
ज्यनहार पद्धति के ऊपर यथा व्यवहार पदों के वर्णन में अंधिक संगठित नियम उपलब्ध 
होते हैं, इनके अतिरिक्त स्त्रियों के विषय में भी नारद और याज्ञ वल्क्य में अंतर है। जाली 
महोदय नारद की अपेक्षा याज्ञवल्क्स को ही अधिक प्राचीन मानते हैं। जाली महोदय के 
अतुृसार याज्ञवल्क्य स्मृति की स्थिति मनू और नारद के मध्य में आती है परन्तु काने महोदय 
उक्त अंतर को मानते हुये भी दोनों को समकाछीन अथवा नारद को कुछ वाद का सानते 
हैं।' नारद स्मृति की रचनाकाल के विषय में मतैक्य नहीं मिल्‍्तता है। जाली के अनुसार 
इस का समय ३०० ई० के वाद का स्थिर होना चाहिये; परन्तु काने महोदय जा अनुसार 
नारदस्मृति की रचता प्रथम शताब्दी ई० से ३०० ई० में हुई होगी । 

उक्त विद्वानों के अनुसार नारदस्मृति कौ रचना काल्‍ू इस प्रकार से निर्वारित 
करने में, उसके द्वारा याजक्षवल्क्यस्मृति की रचना कार के विषय में किये गये निर्णय का 
विशेष महत्व है। (याज्ञवल्क्यस्मृति के रचना काल को निदिच्रत करते समय उसके विषय 
प्रतिपादत को शैली को विशेष रूप से आद्यम माना गया था; वही आधार नारदस्मृति के 
लिये भी उपयुक्त होता है। नारदस्मृति केवछ व्यवहार कौही समीक्षा प्रस्तुत करती हैं, 
अन्य विषथों पर उपलब्ध होते वाले विचार प्रासंगिक ही कहे जायेंगे । मनुस्मृति के समान 
याज्ञवल्व्य भी आचार, व्यवहार आदि सभी विषयों पर अपने विच्चार प्रस्तुत करते हैं 
परन्तु कुछ अंत्तर के साथ । याज्ञवल्क्य सर्वप्रथम अपनी कृति को तीन भागों में विभाजित 
करते हैं तदुपरांत उन्हीं विभागों को लेकर सभी विषयों को विवेचना करते हैं, यह कहा 
जा चुका है कि यह धर्मशास्त्रों की एक नवीन शैली की परिचायक है कि विषय विभाग 
के साथ विवेचना को जाय, मनुस्मृति से यह शैली भिन्न होने के ही कारण यह नवीन 
शैली कही गई है। विषय विभाजन की इस शैली के अनुरूप ही नारदस्मृति है। सम्भव 
है कि नारद में केवल व्यवहार तक इस लिये सीमित रखा गया है कि एक विषय को इस 
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झट प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


प्रकार से रखा जाय कि उसकी समीक्षा ठीक प्रकार से हो जाय, जहाँ! याज्ञवल्क्य पुराती 
शैली (मनुस्मृति को) अधिक न छोड़कर सम्पूर्ण कृति को तीन भागों में विभाजित करके 
ही उसका परिचय देते हैं वहाँ तारदस्मृति केवल व्यवहार तक अपने को सीमित रखकर 
नवीन गली की पूर्ण छाप दिखलाती है | अतएवं यह एक प्रकार से निड्िचत हो जाता है कि 
नारद की स्मृति याज्ञवल्क्य के वाद की ही कृति है। याज्ञवल्क्य स्मृति की रचना संभवत: 
कौटिल्य के पूर्व हुई होगी। अतएवं नारद और कौटिल्य संभव है समकालीन हों। अतएव 
सारांश रूप में यह कहा जा सकता है कि नारदस्मृति, याज्ञवल्क्यस्मृति के पश्चात किसी 
समय छिखी गई होगी। पराशरस्मृति में नारदस्मृति का उल्लेख नहोना तथा कुछ स्थलों 
प्र उम्के विद्योध होना भी यह सूचित कब्ला न्ने कि यह पराशरस्मृति के बाद की ही हो । 
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धर्म तथा कर्म का सिद्धान्त 


चारों स्मृतियों का प्रतिपाद्य विषय घर्म हैं। घ॒र्म की व्याल्या करने के कारण 
ही इन्हें धर्मशास्त्र कहा गया है। इन चारों स्मृतियों में मनुस्मति का महत्व सर्वाधिक 
है। मनुस्मृति वेद के अर्थों को उपनिबद्ध करती हैं, अर्थात्‌ मनुस्मृति वेद के अत्यधिक 
संन्निकट है। अन्य स्मृतियों के छिए कहा जाता है कि यदि वे मनृस्मृति के विपरीत होंगी 
तो प्रशस्त अथवा मान्य नहीं समझी जायेंगी।? अतः यह निष्कर्ष निकछूता है कि अन्य 
स्मृतियां (अथवा धर्मशास्त्र) मनुस्मृति के अनुकूल ही रहेंगी और स्वयं मनस्मृति 
वेद के ही अर्थों का स्पष्टीकरण है। वेद ही सभी विद्याओं, विज्ञानों और कछाओं का 
स्नोत है। संपूर्ण धार्मिक व्यवस्था, धर्म और धर्मग्रन्य वेद के ही द्वारा निकले हैं। 
इसीलिए वेदों को आगम कहा जाता है। अब यहां पर यह प्रइन उपस्थित होता है कि 
यह धर्म क्या है ? क्या यह अंग्रेजी जब्द रिकिजन का पर्यायवात्री है? 

“धर्म” अंग्रेजी के “रिलिजत' का पर्यायवाची नहीं है। “धर्म” बहुत ही 
व्यापक अर्थ का सूचक है। “धर्म” के अनेकार्थों में से एक अर्थ “रिलीजन” का 
पर्यायवाची हो सकता है, परन्तु वह (रिलिजन शब्द) धर्म की पूर्ण अभिव्यक्ति 
कथमपि नहीं कर सकता हैं। मनुस्मृति में प्रथम अध्याय के द्वितीय इलोंक में महर्षिगण 
भी मनू से यही प्रइत करते हैं, और इसी प्रइन के उत्तर में संपूर्ण मनुस्मृति विरंचित 
हुई। धर्म की व्याख्या में स्मृति के समी विषय आ जाते हैं। स्थल रूप से इस तथ्य 
को देखने से ज्ञात होता हैं कि मानव जीवन के सभी अंगों को नियमित करते वाहे 
सिद्धान्त धर्म की व्याख्या के विषय बन जाते हैं, मतृष्य समाज का सदस्य हैं, इसे 


१. मन्वर्थ विपरीता तु या स्मृति: सा न वास्यते। बृह० स्मृुति--संस्कार १३ 
. वेदोइखिलों धर्ममूलम। मनु० २, ६. 
यः कशिचत्कस्यचिद्धर्मों मन॒ता परिकीतितः: 
स॒ सर्वाभिहितों बेदे सर्वज्ञानमयों हि सः॥ सन्‌ २, ८ 








डे प्रमुख स्मृतियों का अध्यवत्त 
सदस्यता के कारण उसके ऊपर अनेक उत्तरदायित्व आ जाते हूँ, इन्हीं उत्त रदायित्वों 
को सम्यक_ रूप से निभाने की योग्यता प्राप्त करता तथा उसे इसके साधनों से अवगत 
करना घधम का सर्वागीण स्वरूप कहा जायगा। उसका इस प्रकार से क्रमिक विकास 
ही जिससे मनुष्य जीवन के अंतिम छक्ष्य की प्राप्ति संभव हो सके | चर्म शब्द का प्रयोग 
बहुत व्यापक अर्थ में किया गया है। 

संस्कृत साहित्य में धर्म छब्द उक्त व्यापकता के साथ ही प्रयुवत किया गया 
है। यह शब्द “'घृ” धातु से निर्मित है (घृ धारणे)। द धातु का अर्थ घारण 
शक्ति है; इस प्रकार से किसी मी वस्तु की धारणा शक्ति को ही धर्म कहा जायगा। 
धारण शक्ति का अभिप्राय वस्तु के उस गण से है जो वस्तु को अपने स्वरूप में स्थिर 
रखती हैं, जिसके न रहने पर वस्तु अपने स्वरूप से च्युत हो जाती है। इसी भाव को 
कहा गया है “धारण करने के कारण धर्म कहलाता है 
धर्म प्रजा को धारण करता है; जो धारण संयुक्त है वह धर्म है सह निइचय है। 
धर्मं की इस प्रकार की विवेचना का निष्कर्ष यह निकलता है कि जो वस्तु के स्वरूप 
को घारण करता है, उसे नष्ट नहीं होने देता वह धर्म कहछाता हैं। अथवा जो बस्तु 
के द्वारा घारण किया जाता है वह धर्म कहलाता हैं। इसका अर्थ यह है कि यावन्मात्र 


व्यक्त करते हुए महामारत में क 
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द्रव्य धर्मों का सम्‌ दास है। -उस समुदाय के द्वारा ये घर्म घारण किये जाते हैं। अतः 
इन्हीं धर्मों के कारण उस द्रब्यों की सत्ता स्थिर रहती है। एक अन्य विवेचन भी 
मिलता है 'थो घत: सनृधारयते सत धर्म: । एक प्रकार से ये सब परिभाषायें एक ही 
अर्थ को च्योतित करतीं हैं। इस अंतिम परिभाषा का अर्थ बह हैं कि जों घारण किया 
जाता है अथवा जो वस्तु के स्वकृप को घारण करता है अर्थात्‌ उसे नष्ट होने से बचाता 
है वह घर्म है। कोई भी पदार्थ धर्मों का समुदाय ही कहा जायगा; सब धर्मों के समुदाय 
में एकात्म्य रहता है, वही मुख्य है अत: उसे धर्म कहते हैं। इस समुदाय के म्‌ झुय होने 
के कारण भिन्न-भिन्न धर्म गुण मी कहलाते हैं। पदार्थों में जो गुण (धर्म) हैं उन्हीं 
से पदार्थों की सत्ता स्थिर रहती है। उस पदार्थ से वे गुण हट जाय॑ तो उस पदार्थ का 
स्वरूप नष्ट हो जाता है। इस विषय में यह उदाहरण है--भग्नि में जलाने का और 
प्रकाश करने का मुख्य गुण है। यदि अग्नि से उसकी दाहिका शक्ति और प्रकाशकत्व 
हटा दिया जाय (अर्थात्‌ वे गुण (धर्म) जिनसे अग्नि का अग्नित्व स्थिर रहता है) 
तो वह अग्नि नहीं रह जायगी । अश्ति शब्द से उसका व्यवहार न हों सकेगा। वह राख 
आदि शाब्दों से संबोधित की जा सकेगी। च्‌ बक में लोहे को आकर्षित करने का भृण 
होता है यदि उसका यह गण (धर्म) हटा दिया जाय तो बह भी चुवक नहीं रह 
जायगा। यहां पर अग्नि का अग्नित्व और चछु वक का चू वकत्व ही उनके धर्म हैं। इस 
प्रकार वस्तु के स्वहृप का संपादन करने बाकी जो शक्तियां हैं, जिन शक्तियों के कारण 
उन बस्तुओं का स्वरूप स्थिर रहता है उन्हें घर्म कहा जाता हैं। इस धर्म के दो मुख्य 
मेंद हैं, एक सांसिद्धिक और दूसरा नैमित्तिक | सांसिद्धिक वह है जो वस्तु के स्वरूप 
के साथ सर्वथा संसिद्ध रहता है, जिसके अभाव में उस बचस्धतु का स्वरूप नष्ट हो जाता 
है। इसका उदाहरण ऊपर आ चूका है। नैमित्तिक घर्मं वह हैं जो किसी दूसरे निमित्त 
के कारण उस वस्तु के स्वरूप में प्रविष्ट हो जाता है, जैसे जल में शैत्य धर्म है परन्तु 
अग्नि के सम्पर्क में आने पर उसमें उष्णता तथा अधिक संसर्ग से दाहकत्व भी आ 
जाता है। परन्तु इत आने वाले घर्मो के कारण जव तक आने वाला घर्म अत्यन्त विरोधी 
त्त हो उस वस्तु का स्वरूप एकदम नष्ट नहीं होता। यह आने बाला घ॒र्म प्रतिकूल 
और अनुकूल दो प्रकार का होता है, अनुकूल धर्म उस वस्तु में विशेषता उत्पन्न करता 
हुआ उसके स्वरूप की रक्षा करता है। जेंसे जल में सगंधित पदार्थों का संयोग, तथा 
प्रतिकूल धर्म के अधिक मात्रा में मिलने से स्वरूप की हानि होती है जैसे अधिक ताप 
के योग से जल का भाष्य में परिणत हो जाता। इन दोनों (सांसिद्धिक और नैमित्तिक ) 
धर्मों के अनेक भेदोपभेद हैं। 

धर्म का उपर्यक्त वैज्ञानिक विवेचन यह सिद्ध करता है कि वस्तु के स्वरूप 





४२ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 
निर्माण करने वाले गृणों को धर्म कहेंगे। इसी प्रकार आत्मा के उपकारण गृण भी धर्म 
हैं। आत्मा को गिराने वाले गृण अधर्म कहलायेंगे। यह ज्ञातव्य है कि यह अधर्म, 
धर्म का अमाव मात्र नहीं है, वह भी भाव है। भेद यही है कि जो गुण आत्मा का 
अम्युदय (अभि --उतत +-अय---ऊपर वाले उठाने)करने वाले हैं वे धर्म कहे जाते हैं, जो 
इसे गिराने वाले हैं, इसका पतन करने वाले हैं बे पातक कहे जाते हैं अतः अधर्म हूँ। 
अच्छी व खराब, सब वस्तु यावन्मात्र परमेश्वर द्वारा सष्ट हैं। इसीलिये मन्‌ कहते 
हैं कि हिंसा करने वाले (व्याक्नादि) त हिसा करने बाले (मृगादि) मृद्ु, कुर, धम 
अधर्म, सत्य, असत्य, इन सब का विघान भी परमेश्वर हारा हुआ। इस प्रकार संसार 
की आत्मा के उत्थान (अभ्युदय) करने वाले धर्म तथा उसे गिराने वाले बर्म अधर्म 
: कहें गये हैं। परमात्मा एक है उसी का अंश जीवात्मा है। अंश में (जीवात्मा) और 
अंशों में अभेद होने के कारण वह अच्छेय है, अभेद्य है, नित्य है, व्यापक है।* अतः 
उस आत्मा का अम्यू दय या पतन कहना उचित नहीं है। विशुद्ध जीवात्मा और 
परमात्मा में कोई भेद नहीं माना जा सकता है। परन्तु वही जीवात्मा जब आवरण में 
आकर संसारी होता है तब ही उसके अम्युदय या पतन का प्रश्न उपस्थित हीता है और 
इसी आवरण को हटा कर उस्ले अपने स्वरूप में स्थित करना मोक्ष है। माक्ष हूँ 
7रतीय श्ञास्तत्रों में परम पुरुषार्थ माना गया है। उसीकी सिद्धि के छिये अनेक प्रकार 
के साधन स्थिर किये गये हैं। यह प्रत्यक्ष है कि विश्ुद्ध आत्मा में जा आवरण आए 
हैं और जिनके कारण इसकी पृथक सत्ता मानों गई है बह अनादि परम्परा प्राप्त 
कर्म ही है। कर्मा ही के ढ्वारा उसे (संसारी को) प्रारब्ध की प्राप्ति होती है। हिन्दू 
मान्यता पुनर्जन्म में विश्वास करती है। इस विचारधारा के अनुसार मनुष्य अपने कर्मों 
के हीं अनुसार विभिन्न योनि अथवा विभिन्न अवस्थाओं और परिस्थितियों को भ्राप्त 
करता है। कर्म के ही द्वारा संसारी अपने बंधनों की गांठ खोलता हुआ मोक्ष को प्राप्त 
करता है और कर्म ही उसके बंबनों को सुदृढ़ करते हैं। बहां पर धर्म हो उसको 
(संसारी को) मोक्ष की ओर प्रवृत करते हुये कर्म करने का मार्ग बतछाता है। 
महृषि व्यास्क ने निरक्‍त में “धर्म” का पर्यायवाची “नियम” बतलाया हैं। जतः 
धर्म (वे नियम समूह जो आत्मा को ऊपर उठाकर परमात्मा के साथ सारूप्य स्थापित 
करने का मार्ग वतलाते हैं मानव गुणों को अक्षुराण रखते हुये उसे मोक्षत्व की और 
जाता है। इसी अर्थ के अनकल महथि कणाद ने धर्म को ह्पष्ठ करते हुये कहा 





१. सतु--१७०-२९ 
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धर्म तथा कर्म का सिद्धान्त 52 
था कि “बतोडम्थु दय निःश्रेयससिद्धि; स धर्म: अर्थात्‌ जिसके द्वारा छौकिक सुख और 
“अंतिम लक्ष्य” की सिद्धि हो सके वही धर्म है। 
मन्‌ और याज्ञवल्कय भी इसी अर्थ में धर्म को छेते हैं। ये दोनों ही स्मृतिकार 
धर्म के लक्षणों को और उसके स्थानों को भी बतछाते हैं।' स्प्रुतियों ,में धर्म का एक और 
विभाजन मिलता है, प्रंथम सर्वसाधारण के द्वारा व्यवहार में छाये जाने वाले नियमों 
को वतछाता है। द्वितीय विश्ञेष धर्म है, इस्ती को वर्णवर्म, आश्रमधर्म आदि से अभिहित 
किया गया है। अहिंसा, सत्य, अस्तेय (चोरी न करना) पवित्रता, इंड्रिय निग्रह, 
दान, संयम, धैर्य आदि सर्वसाधारण के लिये सभी वर्णों के लिए धर्म हूँ। + पविज्ञेष धर्म 
में हम त्ह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ और सन्यासियों के अपने-अपने पुथक्‌ कर्मों के लिए 
नियमों का विधान पाते हैं। इसी प्रकार चारों वर्णों के अपने अपने अकूग नियम-विधान 
हैं। थे नियम (घर्म-नियम) व्यष्टि और समष्ठटि का ध्यान रखते हुये ही हूँ। ये 
नियम मानव के मानवोचित गुणों को अक्षुण्ण रखते हैं, वे उसे मनुष्यत्व से गिरते 
से बचाते हैं साथ ही साथ भौतिक बंधन से क्रमशः मुक्त करते हुये उसे (संसार 
को) मोक्ष का अधिकारी बनाते हैं। यहां पर एक प्रइन उठ सकता है कि जब मानव 
का अंतिम लक्ष्य मोक्ष प्राप्ति हैं फिर सभी प्राणियों के लिए एक ही प्रकार के नियम होते 
चाहिये थे ” उनके छिए पृथक्‌-पृथक्‌ निब्रम निर्माण करने की आवश्यकता ही नहीं 
होनी चाहिये ” बेदिक घर्म अपनी बेज्ञानिक पृष्ठभूमि में इन प्रइनों का समाधान भी 
रखता हैं। सृष्टि के तीन गुण माने गये हैं; सत्वगुण, रजोगृूण तथा तमोगुण | 
इन्हीं सात्विक, राजस और तामस्न गुण युक्‍त कर्मों के प्रभाव से उसके फलस्वरूप भिंन्न- 
भिन्न योनियों में जन्म होना मन॒स्मृति में विस्तारपुर्वक कहा गया है। इसके अतिरिक्त 
सत्वगण धर्म का द्योतक है रजोगुण काम का तथा तमोगुण अर्थ का द्योतक हैं। 
बर्णों के संबंध में, प्रथम वर्ण (ब्राह्मण) पुराकृत सत्वग्रण का परिवायक हैं। तथा 
ही जनरपनन 
१, बेदः स्मृति: सदाचारः स्वस्थ चर प्रियमात्मनः 
एतच्चतुरविधं प्राहुः साक्षाद्धर्मस्प लक्षणम॥ अ २ इलों० १२ मन्‌ 
याज्ञवल्क्य, आचाराध्याय, इलोंक ७ 
२. अहिसा सत्यमस्तेयं ज्लोचसिद्रियनिग्रहः। 
एत॑ं सामासिक धर्म चातुर्वेण्येड्नवीन्मनु: ॥६३॥ अ. १० मनुस्मृति 
अहिसा सत्यमस्तेयं श्ौचमिन्द्रियनिम्नहः 
दान॑ दमों दया क्षान्तिः सर्वेषां धर्मसाधनम्‌ ॥१२२॥ गुहल्थधर्मप्रकरण ५ 
याज्ञवल्क्य । 








४४ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 
उस वर्ण के व्यक्ति प्रारंभिक सत्वगूण की वासना से युक्त होकर जन्म लेते हैं। द्वितीय 
और तृतीय (क्षत्रिय और वैश्य) वर्ण पूर्वकृत रजोगृण के तारतम्य से शरीर घारण 
करते हैं तथा अंतिम शूद्र वर्ण तमोगूण के कारण तदनुरूप शरीर प्राप्त करता हैं।”* 
अतएब वर्ण विज्येष में गूणों का पार्थक्य रहता है। इन्हीं गूणों के तारत्तम्य के अनुसार 
वर्णों में आत्मतत्व के समझने को सामर्थ्य रहती है। इसी सामर्थ्य को दृष्टि में रख 
कर सामान्य बौर विद्येष धर्मों का वर्गीकरण किया जाता है। यही तक आश्रम धर्म 
के पृथकतत्व के लिए मी प्रयकत होता है। छांदोग्य उपनिषद्‌ में कहा गया है कि घर्म 
के तीन स्कंध (आधारस्तंभ अथवा विमाग) हैं। यज्ञ, अध्ययन, दान--पूहला 
स्कव है। तप हो दूसरा स्कथ है। आचार्यकुलवासी ब्रह्मचारी जो, आतचार्यकुल में 
अपने को अत्यन्त समर्पित कर छेता हैं, यह तीसरा स्कघ है। ये सभी पुण्यक्षोक भागी 
होते हैं। ब्रह्म में भलीमांति संस्थिर हो अमृतत्व को प्राप्त होते हैं। इसके 
अतिरिकक्‍त आश्रम व्यवस्था व्यक्तित के अपने जीवन की तीन सीढ़ियां हैं, जिनसे 





१, ॥ ज्] क67706ढवतें वीहां (जआबड एछ7689०7व ६0 सर एप 
पांएांडंणा एण एऐप।॥आएए बएएदाटड णा ढातंड छा द्शॉंडाटाा06. 
ए्फ्परशाद्रात३, 5922 एड ०ण7657ण7व6ं5.. ॥0. ॥0॥#97॥78, 
रिज्युठएप्राह [0 ७8, जाते वद्याएप्राव ई0 #ि्याावह [77076 
पंदआ6), पध्चाडतवांटत व 0 'प्रद्चाावर पीट गा प्रशाता8 75 6 
6णाइदतुपशादद ए एव हिद्वांपबएपा2 बाप दंड गादाएदाड डंधा। 
जप वा वंश एडडच्चाव ती ६४०9, 76 ३6८णाते 8700 ॥॥6 
ताकत क्वाह पीर द्ाफ/णतांग्राद्माह8 रण पीह तएडट रण 6 
ए०एप्रा8 #णा गिढ एड गधा; शापे पढ़ [88 रु 7ंशाए- 
ठ0छ2ुए798,  खिए6-99., ९, ४. क्धाएश४एवशायंां औए्टाएुथ : 
“59628. णी धार 8०८2 शाव रिग्राएंदो 8एडाटा रण 
0 खपत, 

२. ब्यो. धर्मस्कंधा यज्ञोडष्ययनं दानसित्ति प्रथमस्तप एव 
द्वितीयों ब्रह्मचार्याचार्यकुलवासी त॒तीयोत्यन्तमात्मानमा--- 
चार्यकुलेघ्वसादयन सर्व एसे पुण्यछोकां भबन्ति 
ब्रह्म-संस्थोडमृतत्वमेति । छा २॥२३।१ 
यहां पर चतुर्थ आश्रम सन्‍्यास को परोक्ष रूप से बतलाया गया है। अमृतत्व की 
प्राप्ति के पूर्व की स्थिति सन्‍्यास आश्रम को ही बतलाती है। 


घ॒र्मं तथा कर्म का सिद्धान्त ४ 
होता हुआ बह परमपुरुषार्थ को प्राप्त करता है। इन्हीं तीत्त सीढ़ियों के ही माध्यम 
से व्यक्ति अपने पित॒ऋण, दवेवकऋण और ऋषिऋण को चुकाता हुआ आगे बढ़ता 
है। अतः यह आवश्यक हो जाता है कि वह अपने वर्ण के (इसमें व्यक्तित समाज 
से अभिन्न रहता है) साथ-साथ अपने विभिन्न आवारर्तंमों के विषय में भी ज्ञान प्राप्त 
करें। इसीकिये आश्रम धर्म भी विशेष धर्म की कोटि में आते हैं। 

सामान्य और विद्येष पर्म, दोनों का एक ही उद्देश्य है, परमपुरुषार्थ को 
प्राप्ति। पुरुषार्थ चार प्रकार के माने गये हैं;घर्मं, अर्थ, काम भऔौर अंतिम मोक्ष। 
त्रिवर्ग [ पर्म, अर्थ और काम ) मोक्ष प्राप्ति के तीन साधन हैं । ये एक दूसरे 
के विरोधी नहीं है, केवल प्रधानता के कारण संज्ञा का मेंद मात्र हैं। महामारत में 
मह॒धि व्यास जी कहते हैं कि धर्म से अर्थ और काम दोनों ही प्राप्त होते हैं फिर 
क्या उसकी सेवा नहीं की जाती है।* धर्म के वैज्ञानिक विवेचन को दृष्टि में रखते 
हुये यह कहा जा सकता है कि धर्म की प्रधानता को अस्वीकार करते हुये कोई मी 
शास्त्र--चाहे वे अर्थशास्त्र हों अथवा कामशास्त्र हॉं--अंतिम लक्ष्य की प्राप्ति में 
सहायक नहीं हो सकते हैं। तब इतना अंतर अवध्य आ जाता है कि अर्थशास्त्र 
और कामश्ास्त्र घर्मशास्त्रों की अनुकुलता प्राप्त करते हुये लौकिक तुष्टि के 
माध्यम से पारक्लौकिक सुख परमात्मतत्व की प्राप्ति की कामना करता है। धर्म 
शास्त्र छौकिक और पारक्रौकिक सुख में तारतम्य बनाये रखते हुये, उन्हें एक साथ 
लेकर चलता है। मनुस्मृति में भी त्रिवर्ग के उपभोग का समर्थन मिलता है। 
वात्सायत (कामसूत्र के रचयिता) और कौटिल्य (अर्थशास्त्र के प्रणेता) भी तविवर्ग 
के महत्व को स्वीकार करते हैं। ये घर्मं का विरोध करते हुये अपने सिद्धान्तों को प्रति- 
पादित नहीं करते हैं। अर्थ और काम के साथ ही साथ घर्म की महत्ता भी इन्हें स्वीकार 
थी। दूसरे शब्दों में ये घर्मं के अनुकूल रह कर ही अपने सिद्धान्तों का निरूपण करते 
हैं।” मन्‌ और याज्ञवल्क्य त्रिवर्ग का समर्थन करते हुये धर्म, अर्थ और काम 


१. ऊध्वंबाहुविरोम्पेष न च कद्िचिच्छुणोति मे । 
धर्मादर्थद्त्॒ कामइच स किमर्थ न सेव्यते ॥ 
महाभारत स्वर्गारोहण ७. ८७ 
२. धर्मार्थावच्यते श्रेयः कामार्थों धर्म एव च । 
अर्थ एवेह वा श्रेयस्त्रिवर्ग इति तु स्थितिः ॥मनु० २. २२४ 
१, तवेतत्कुशहालों विद्वान घर्मार्थाववल्लोकियन । 
नातिरागात्मकः कामी प्रयु जानः प्रसिध्यति॥ कामसुत्र, ८,५९ 








डद प्रमल्ष स्मृतियों का अध्ययन्त 
का विरोघ होने पर धर्म की ही प्रमखता प्रतिपादित करते हैं अर्थात्‌ अर्थ और काम 
यदि धर्म के प्रतिकल हैं तो वे त्याज्य होंगे।* 

अत्तएव धर्म की ही अनुकूलत़ा प्राप्त करके संसारी अपने बंधनों को हटाकर 
मोक्ष प्राप्त कर सकता है। स्मृतियों में वणित जो भी साधारण और विद्येष पर्म हैं 
उनका सबका एक यही आदर्श है। मनुस्मृति और याज्ञवल्क्यस्मृति यह स्पष्ट रूप 
से प्रतिपादित करती हैं कि इनमें (इन स्मतियों में) कहे गये संपूर्ण धर्म, चारों 
वर्णों के कम और ग णग-दोष तथा आचार श्ञाइवत हैं परम्परा से चले जाते हैं) । आचार 
ही सर्वश्रेष्ठ घर्म हैं। आचार व्यवहार के ही द्वारा मानव अपने सदगुणों को विकसित 
करता हुआ अनेक श्रेयस्कर नियमों को अपना सकता है। आचार के ही द्वारा व्यक्ति 
का अन्य व्यक्तियों के साथ का संबंध आदर्श हो सकेगा और तभी सामाजिक, घार्मिक 
तथा राजनैतिक व्यवस्था और शांति बंती रहेंगी। इसके (आचार के) इतना महत्ववूण 
होने के ही कारण इसे घ॒र्मं का मूल कहा गया है तथा सभी व्यक्तियों को इससे 
युक्त रहने के लिए कहा गया है। आचार विहीन व्यक्ति वैदिक फल प्राप्ति नहीं कर 
सकते परल्तु उससे पुनः संयुक्त होने पर वे संपूर्ण फल प्राप्ति के अधिकारी ही जाते 
हैं। सदाचार के ही द्वारा मन्‌ ष्य मौतिक सुख, समृद्धि, ऐडवर्य आदि प्राप्त करता 
है। केवल अपते सदाचार के ही ढारा वह(व्यक्ति)शताय्‌ होता है, चाहे शताय होने 
के अन्य लक्षण विद्यमान न हों।* दुराचार का प्रभाव इसके विपरीत होगा; निन्‍्दा, 
दुखः, व्याधि आदिदुराचार के ही परिणाम होते हैं।* याज्ञवल्क्य भी साक्षात्‌ धर्म 


धर्मारवावविरोधेन कामं सेवेत न निःसुल्लः स्यात्‌ । सम 
वा त्रिवर्गंसन्‍्योन्यानुबन्धनम्‌ । एकोण्त्यासेवितों 
घर्मार्थकामानामात्मानसितरो च पीड्यत्ति। 

कौटिल्य--अर्थशात्त्र १, ८, पूृ० १२ 


१, परित्यजेंदर्थकामों यो स्यातां धर्मर्वाजतों ॥ सनु ४, १७६ 
आचारः परमों धर्म: ... «०-००» ** मल ३, १०८ 


आचाराहिच्युतो विप्रो ... .....- «०: मत १. [१०९ 
तथा १. ६०७. (१० 


चतुर्णामपि वर्णनामाचारों धर्मपारूकः। 
पाराशर स्मृति अध्याय १, इलोक ३७ 


३. मनुस्मृति अध्याय ४, इलोक १५५, १५६ १५८ 
४. मनुस्मृति अध्याय ४, इलोक १५७ 








शर्म तथा कर्म का सिद्धान्त ४७ 


के चार लक्षणों में सदाचार को मी समान स्थान प्रदान करते हैं।” शिष्ट आचरण 
ही सदाचार है। दैनिक जीवन में शिष्टाचार का विद्योप महत्व है। आचरण ही शुद्धता 
मानसिक, वाचिक और कायिक होनी चाहिये; क्योंकि कोई भी कर्म अपत्ता फल 
दिये विता नहीं रह सकता है; इसके फल जशञुम और अशुभ की दृष्टि से उत्तम, मध्यम 
और अधम होते हैं। कर्म का प्रवाह अनंत है और जब एक बार कर्मचक्त प्रारंभ हो 
जाता है तव उसमें किसी भी प्रकार का हस्तक्षेप संभव नहीं रहता, अतः मानसिक, 
कायिक और वाचिक कर्मों में भी अशुभ कर्मो से सावधान रहकर ही कार्य करना चाहिये; 
अन्यशा कर्म बंधन दुढ़तर होता ज़ायगा । अतएवं मनु मानसिक और बाचिक आचार 
के संबंध में कहते हैं कि “वही बोलना चाहिये जो सत्य से पुत हो अर्थात्‌ शुद्ध किया 
गया है, और वही आचरण करना चाहिये जो मन को शुद्ध मालूम हो-- सत्यपू्तां 
वदेहाच॑ सनःपुतं समाचरेत्‌” (६. ४६) कायिक कर्मों के विषय में मनु तथा याज्ञ- 
वल्कय ने विदशद वर्णत किया हैं। 
कर्म का सिद्धान्त 

कर्म और उसके परिणाम का सिद्धान्त हिन्दू धर्म की विशेषता है। कोई भी कर्म 
कमी भी व्यर्थ नहीं जाता है; चाहे वह शारीरिक हो चाहे बाचिक अथवा मानसिक हो, 
उसका अच्छा या खराब फ़ल--उसका परिणाम--अवश्य ही मिलता है।” उससे 
किसी भी प्रकार बचत नहीं है। इसोलिए हिन्दू धर्मशास्त्रों में अच्छे परिणाम के लिए 
सतत कर्म पर जोर दिया गया है और अस्त कर्म से बचने का आदेश दिया गया है। परन्तु 
यर्थार्थ में मनुष्य योनि ही ऐसी है जिसे बुद्धि---विवेक पूर्वक कार्य करने की सुविधा 
है और अपने सत्‌ कर्म अथवा असतत्‌ कर्म के द्वारा अपने भावी जीवन को वह बना अथवा 
बिगाड़ सकता है। परमेद्रवर की सुष्टि में मनृष्य का स्थान मध्य में आता है। उससे 
नौचे की रचनाओं में सबसे निम्तस्तर थांतु वर्ग का है और क्रमशः ऊपर चलते हुये 
उद॒भिज तथा पश्यु-पक्षी आदि हैं। उसके बाद मनुष्य का स्थान आता हैं। मनुष्य 
कोटि से नीचे के स्तर में जो कर्म होते हैं वे स्वभावत: होते हैं। उनके कार्य उनकी योनि 
के स्वभाव के कारण होते हैं।* इसलिये उन्हें उस योनि के भोग भोगने के पश्चात्‌ 
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४८ प्रमूख स्मृतियों का अध्ययन 


स्वत्त: छूटकारा मिल जाता है। इसी प्रकार मनुष्य बोनि से कुपर कौ देव योनियों 
केवल पूर्वक्ृत पृण्य के परिणाम को भोंगने के ही लिए हैं। उनके भोग पूरे होने पर 
उन्हें बहाँ से गिरना पड़ता है।” मनुष्य योनि ही बुद्धिपूर्वक कार्य के द्वारा अपना 
भविष्य निर्माण करने में समर्थ होती है। अतः उसके लिए ही कर्तव्य क्या हैं तथा 
बर्ज्य क्या है इसे स्पष्ट करने के अभिप्राय से परम दयाऊू महपियों ने नियमों का 
उपदेश किया हैं; क्योंकि कर्म गति भी बहुत जटिल है (गहुना कर्मणो गति) तथा 
कर्म बंबन भी बहुत जटिल हैं। इस्तोलिये मह॒षियों के ह्वारा बतलाये गये कर्म विपाक 
का इतना अधिक महत्व है। महाभारत में मिलता है कि मनृष्यकोक कर्म भूमि है। 
स्वर्ग भोग भूमि हैं। यहाँ पर (मनृष्यकोक में) पुण्ण कार्य करने वाकले निश्चय ही 
स्वर्ग लोक में जाते हैं, तथा पाप करने वाछे निर्दाय व्यवित नरक को प्राप्त होते हैं। 
गीता का तो सार ही कर्ममोग हैं। जनक आदि राजपधियों के बारे में गीता में मिलता 
है कि इन छोगों ने कर्म के ही द्वारा संसिद्धि प्राप्ति की थी।? मनु, वाज्ञवल्क्य प्रमृति 
विद्वानों ने कर्म का महत्व कितना अधिक माना है यह उनके कर्म विषाक के अध्ययन 
से स्पष्ट हो जाता हैं। 
कर्म भेद 
हिन्दू शास्त्रों में ईश्वर का स्वरूप ज्ञान-कर्ममय माना गया है। ज्ञान के आधार 
पर कर्म के प्रभाव के कारण ही समस्त सृष्टि का सूजन माना जाता है। ज्ञान प्रकाशयमय 
है, एक है और अखंड है। कर्म अनेक हैं, असंख्य हूँ। ज्ञान असीम है कर्म सीमा 
सहित (ससीम) | ज्ञान के असीम होने पर भी कर्म की सीमा के कारण ज्ञान भी सीमित 
प्राय हो जाता है। ईश्वर में ज्ञान और कर्म सहचर भाव से रहते हुये एक दूसरें को 
बाघा नहीं पहुँचाते। परन्तु संसार में कर्म की अधिकता होने पर ज्ञान उससे आवृत्त 
हो जाता है। कर्म प्राणी के आवरण का हेतु ही जाता है, और इसी आवरण का दूर 
हो जाना ही मोक्ष है। यह ज्ञान के द्वारा संभव होता हैं। इसीलिए महाभारत में 
कहा गया है कि प्राणी कर्म से वांधा जाता है और विद्या से छुटकारा मिलता है।* 





२. क्षीणे पुण्ये मत्येछोक॑ बिशन्ति। गीता ९. २१ 
२. कर्मभूमिस्तु मानष्य भोगमूमिस्त्रिविष्टपमू। इंह प्रुण्य-- 
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यह श्रुति वाक्य “ऋतेज्ञानान्त मुक्तिः” (ज्ञान के बिना मृक्ति नहीं है) का ही स्पष्ठी- 
करण कहा जा सकता हैं। इसका निष्कर्ष यह निकल्‍ूता है कि समस्त संसार कर्म के 
कारण हो अपना अस्तित्व रखता है। गौंता में कृष्णजी भी (अपने परमात्म स्वरूप से) 
कहते हैं कि यदि मैं कर्म न करूँ तो ये सब छोक उत््सच्र हो जाय, नष्ट हो जाय।”* 
जीव में जोवत्व भो क्र के कारण ही हुआ है। कर्म के प्रभाव से ही जीव वद्ध होकर 
सु ख, दुखः का भोग करता है। यह सिद्धान्त वैदिक काल से लेकर वर्तमान समय तक 
अविच्छिन्न रूप से भारतोयों में चल्‍क्ता आ रहा है। तुलसीदास जी भी इसी को 
दृष्टि में रखकर लिखते हैं--“कर्म प्रधान विश्व करि राखा” जो जस करे सो तस 
फल चाल्ला। इसो कर्म की भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों से भिन्न-भिन्न संज्ञा पाई जाती है। 
यही कर्म आधिदैविक अर्थ में “दंव” शब्द से अभिहित होता है। आध्यात्मिक अर्थ 
मं वहीं प्राण कहलाता न तथा अधिभी त्तिक अर्थ में वही भूत “] ही जाता है | ' भूत हि 
भी प्राणों का (शक्तियों का) प्मूह है। जो भूत के अतिरिक्त बंधन में रहते हुये 
भी भूत के निर्माण करने में अपना स्वरूप नष्ट नहीं करते के प्राण ही रहते हैं, परन्तु 
जो प्राण परस्पर के प्रतिघात से मूछित हो जाते हैं वे ही भूत कहलाते हैं। जिस प्रकार 
कोई रस्सा दो विपरीत दिल्लाओं में समान बल से खींचा जाय तो एक ही स्थान में 
स्थिर रहेगा। उसकी दोनों शक्तियाँ एक दूसरे से कुंठित कर दी जामेंगी, पाक 
शक्तियों का अस्तित्व रहता ही है, वह नष्ट नहीं हो जाता है; तथा समानता में 
थोड़ा अंतर आने से प्रवल शक्ति का प्रभाव प्रत्यक्ष हो जाता है। भीतिक परिमाणुओं 
को जो शक््तियाँ कुठित रहतो हैं उन्हें उन्मुकत करने से वह शक्ति-पु'ज स्वतंत्र होकर 
प्रत्यक्ष हो जाता हैं। यह क्रिया शक्तित का ही परिणाम है। यही कर्म, पूर्व॑जन्मकृत 
दर्व कहलाता है तथा वर्तमान्र में किया गया पुरुकार शब्द से कहा जाता है। वास्तव में 
देव और पुरुषकार कर्म ही हैं। भूतकाल का पुरुषकार (कर्म ) वर्तमान का देव” 
(भाग्य) होता हैँ उसी तरह से वर्तमान का पुरेषकार (कर्म) भविष्य में "देव 
(भाग्य) वनेगा। इस तरह से देव और पुरंषकार एक ही कर्म के दो पहलू मात्र हैं। 
जोवन में देव और पुरुषकार दोनों, का ही सामान महत्व है। इन दोनों का (देव 
और पुरुषकार का) सहयोग ही अपेक्षित है। उत्तम से उत्तम भूमि भी फलहीन 
रहेगी, यदि उसमें बौज वपन न किया जाय। इसी प्रकार से पुरुषकार के सहयोग से 
हो देव सिद्ध (फलप्रद) होता है।* गाड़ी केवछ एक चक्र से नहीं चल सकती इसी 
१. उत्सीदेयुरिमे छोका न कुर्या कर्म चेदहुम्‌ ॥। 
२. यथा बीज बिता क्षोत्रमुप्तं निष्फलम्‌ 

तथा पुरुषकारेण बिना दंवं न सिद्धयति। महाभारत अनु० ९, ९ 

४४ 








ध््० प्रमुख स्मृतिथों का अध्ययन 


तरह दे व भी पुरुषकार के बित्ता निष्फल् रहेगा। भाग्य और कुछ नहीं है, वह भूतकाल 
के कर्मों का प्रभाव मात्र है; यदि व्यक्ति अपने उद्योग से सफलता की योग्यता प्राप्त 
करता है तो वह उसी में (सफलता में) व्यवस्थित हो जाता है। 

कर्मों का विभाजन दो अन्य प्रकार से भी किया जाता हैं, यह उत्तकें (कर्मों 
के) समय (काल) के आचित्य के तथा उनके उद्देदय के आधार पर किया जाता 
है। प्रथम दृष्टिकोण से इसका पुन्त: विभाजन तीन प्रकार से किया जाता है; उनकों 
संचित, प्रारब्ध और क्रियमाण संज्ञा दी जाती है। पहले का संचित हुआ कर्म, जो 
अमी फल नहीं दे रहा है, संचित कहलाता है। पुरस्कृत संचय में जिसने फल देना 
प्रारंभ कर दिया है वह प्रारब्ध कर्म कहलाता है; इसे ही दँँव कहते हैं। वर्तमान 
समय में जो कर्म किया जा रहा है, जिसका फू आगे होगा अथवा अत्यग्न होने से 
तुरन्त ही अथवा कुछ समय बाद इसी जल्म में दे सकता है वह क्रियमाण कर्म कहा जाता 
है। संचित कर्मों के दो रूप दिखते हैं, प्रथम अनारब्ध (जिसका भोगता प्रारम्भ नहीं 
हुआ है) द्वितोय प्रारूब्ब (जिसका भोगता प्रारम्भ हो गया है)। अतः प्रारब्ध संचित 
कर्म का ही अंश है। संचित कर्म में जितका भोग प्रारम्भ हो गया हैं, अर्थात्‌ जो प्रारब्ध 
हैं, उनका क्षय (समाप्ति) केवल भोग के द्वारा ही होता है। ॥प्रारब्धकर्मणां भोगा 
देव क्षयः। क्रियमाण कर्म भी संचित और प्रारव्ध हो जाता है, क्रियमाण कर्म का 
फल दैव कहलाता है। इस “देव” (भाग्य) का भी भोंग अवश्यंभावी और 
निरिचत है, इसलिए दैव भी संचित का अंश बन जाता है। जब इस “देव का जो 
संचित का अंग बन गया है, भोग प्रारम्भ हो जाता है तब वही प्रारब्ध (भाग्य ) 
कहलाने रूगता हैं। इस तरह से संचित, प्रारब्ध और क्रियमाण कर्मों का चक्त 
निरंतर चलता रहता है। इन तीन प्रकार के कर्मों में केवल क्रियमाण कर्म ही व्यक्ति को 
करने की किचित्‌ स्वतंत्रता है, परन्तु वहाँ पर भी वासना-जन्य इच्छा अपना अ्म्ात 
रखती हैं। 

उद्देश्य की दुष्टि से कर्मों का विभाजन दो प्रकार से होता है। पहला स्रक्राम 





१, ययाइह्मेकेन चक्रेण न रथस्यगतिभवेति । एवं पुदषकारेण बिना दंवं न सिद्धयति। 
याज्ञ ० ६३, ५। 
देव पुखंधकारे च कर्म सिद्धिव्यवस्थिता। 
यत्र देवसभिव्यक्तं पौदर्ष पौ्दहिकस्‌ ॥ याज्ष० १. ३२४५६ 

२. विशेष अध्ययन के लिए श्री बाल गंगाघर तिलक रचित “गीता रहस्प अथवा 
“कर्मयोगज्ञास्त्र” के २६० से ३०० पुष्ठ दर्शातीय हैं। 





धर्म तथा कर्म का सिद्धान्त १ 


(काम्य) और दूसरा निष्काम। अथवा ये मनुस्मृति की शब्दावली में प्रवृत्ति और 
निवृत्ति कर्म कहे जाते हैं। स्वर्गांदि सुख को ग्राप्ति के उद्देश्य से इस छोक में किये 
गये कर्म प्रवृत्ति कर्म कहलाते हैं तथा जिन कर्मों का मोक्ष ही केवल एक मात्र उद्देश्य 
रहता है वे निवृत्ति कर्म कहलाते हैं। इस तरह से यह वैदिक कर्म दो प्रकार का होता 
है।* प्रवृत्ति कर्म किसो विज्ेष कामना को पृत्ति को लेकर किये जाते हैं, यह कामना 
इस लोक के सुख को लेकर अथवा पारकौकिक सुख (स्वर्गादि) को दृष्टि में रखकर 
हो सकती है। उदाहरण के लिए जलवृष्टि के हेतु किये गये यज्ञ आदि कर्म इप्तो कोटि 
में आते हूँ। दुष्ट और अदृष्ट फछ को कामना से रहित होकर ब्रद्मज्ञान पूर्वक संसार 
से निवृत्ति प्राप्ति करने के लिए किये गये कर्म निवृत्ति कर्म कहलाते हैं।* अर्थात्‌ कर्म- 
घन्यात वारण करके किये गये कर्म निवृत्ति कर्म कहलाते हैं। प्रवृत्ति कर्मों के अधन्र्यात्त 
करने से देवताओं के समान गति प्राप्त होती है; उसका फल्ल कर्म के द्वारा प्राप्त 
होता है। निवृत्ति कर्म के अभ्यास करने से पंचत॒त्व (शरीर) का अतिक्रमण होता 
हैं अधि सांसारिक बन्बनों से मुक्ति हो जाती हैं।” प्रोक्ष ही अंतिम ध्येय है परन्तु 
उस्तका सिद्ध होना उतना सरल नहीं हैं। अतः मनुष्य को व्यक्तिगत दुर्बलता के कारण 
उसे अपतो सिद्धि के छिए साधन और असभ्थास को अपेक्षा रहतो है। संसार को और 
प्रवृत्त होना स्वाभाविक गति है। उसके प्रवाह के विरुद्ध जाने के लिए “प्रबल प्रथास को 
अपक्षा होती है। इसोलिये भारतोय जआचायों ने प्रवृत्ति कर्म को भो इस प्रकार व्यवस्थित 
किया हैं कि वह कम शलै: दाने: अपने ध्येय को ओर भो चलता रहे। केवल निवृत्ति 
मार्ग का ही! अवलंवन करने पर कर्म-संन्‍्यासो के लिए अर्य और काम का कोई महत्व 
ही नहीं रह जाता है। निष्काम दृष्टि से किया गया कर्म बंबन का कारण नहीं होता 
हैं, कर्मसंन्यास का यह अर्थ नहीं है कि सभी कर्मों का त्याग कर दिया जाय। यह 
पहिले ही फहा जा च॒का हूँ कि कर्म किये बिना तो कोई भी प्राणों रह रो नहों सकता 
है। कर्मचक्त तो निरंतर अबाघ गति से चलरूता हू रहता है।४ कर्म-संन्यास का यह 
अर्थ नहीं हैं कि कर्म स्वत्तः त्याज्य हैं, उस कर्म में जो केतू त्व का अभिमान है, फला- 


१. सुख्धाम्युदयिक चंव ने: श्रेयसिफेवच । 
प्रवृत्त चनिवृत्त च॒ द्विविध कर्म बैदिकम्‌।। सनु० १९, ८८ 
९. इह चाभुत्र वा काम्प॑ प्रवृत्तं कर्म कौत्यति॥। 
निष्कामं ज्ञानपुर्व॑ तु निवृत्तमुपदिश्यते ॥। मनु० १२. ८९ 
३. मनुस्मृति अध्याय १२. ९० तथा कुल्लक भट्ट की इसी इल्ोक की टीका । 
४. नहि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌--गीता 





५२ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


इक्त है वह वर्ज्य है। इस विषय में गीता रहस्य में छोकमान्य वाह गंगावर तिलक ने 
उचित विवेचना प्रस्तुत की है। कर्म स्वभावतः अब, अचतन हे मृत होता हैं, वहन तो 
स्वयं किसी को पकड़ता है और न किसी को छोड़ता ही है, वह स्वय न अच्छा है जोर 























न बुरा। मनुष्य अपने जीव को इन कर्मों में पु के मनी आसकिति से अच्छा 
याबुरा और शुभ या अशुभ बना लेता कू/7:व9 सकता हक इस हर 
युक्त आसबित' क्र छुटने प्र क्में-वे अधिती ड़ जाते ह ि फिर प्‌ ह क्रम त्तृ 


रहें या चले जाँय । गौता में भी स्हॉन-स्थान पर यही फिे१शदिया गय॥ है है 
नैष्कर्म इसी में है, कर्म का त्याग कै ४०! २००४"); /तिद्ा 
केबल कर्म करने का है, फल का ४ चूना नें. न 
(गीता २. ४७); “कर्मेन्द्रियेः कर्म मेष क्त्तडय ध। टपा को आशा 
न रख कर्मेन्द्रियों को कर्म करने दें “ ह्यकविल्कमीध्लासन 
कर्मफल का त्याग कर 'सर्वभूतात्मभुतात्मा कुब्बेंनपि त लिप्यते (गीता ५. ४» ) 
जिन पुरुषों की समस्त प्राणियों में समबुद्धि हो जाती है उन्तके किये हुये कम उन्हे 
का कारण नहीं हो सकते, “सर्वे कर्म फलत्यागं कुछ (गीता १२. ११) सतत कर्म 
फलों का त्याग करें,” कार्यमित्येब॑ घकर्त्त नियत क्रियते' (गीता १८८ ४) केबल 
कर्तव्य समझकर जो प्राप्त कर्म किया जाता है वही सात्विक है, “चेतसा सर्वेकर्माण 
भयि संन्यस्यथ” सब कर्मों को मुझे अर्पण करके वर्ताब कर। ) सारांज्ष में यह कहा जा 
सकता है विफल की कामना न करके केवल कर्तव्य बुद्धि से अथवा ईश्वरापंण के भाव 
से जो निष्काम कर्म किया जाता है बह आगे बंबन का कारण नहीं बनता, वह पहिले 
किये हुए कर्मों के बंधन को नाश करता है तथा साथ ही साथ स्वयं भी नष्ट हैं! ३ 5 
है। इसीलिये ज्ञान के द्वारा सभी भूतों में अपने ही आत्मतत्त को तथा अपने में सभी 
भूतों के जात्मतत्व को समान रूप से देखने पर सकाम कर्म के स्वार्थत्व का त्याग संभवत 
होता है और सभी आत्मयाजी (परमात्मतत्व का आकांक्षी) स्वराज्य (बह्म॒त्व 
मोक्ष) को प्राप्त करता है) यही भाव छान्दोग्य उपतिषद्‌ तथा यजूबंद के तह 
में भी मिलता है। 'यथा-- सर्व खल्विदं ब्रह्मातज्ज्ल्बनिति दशान्त उपासीत” (०. 
३. १४, १) तथा बजूबेद का मंत्र “यस्तु सर्वाणि भुृतान्यात्मन्थेवानुपद्दयति । सजे- 












१. गीता रहुस्य--पुष्ठ २८५ से २८६ 
(“४ . सर्वभतेष चात्मानं सर्वभुतानि चात्मनि। 
सम पर्यन्नात्मयाजी स्वराज्यभधिंगचछति।॥ भनु० १९. 5१ ह 


' धरम तथा कर्म का सिद्धान्त ५३ 


भृतेष चात्मानं ततों न विजगुप्सते।” मन्‌ ने इस प्रकार के कर्म का महत्व बतलछाने के 
लिए बारहवें अध्याय के ९२ इलोक में कहा है कि द्विज को ज्ञास्त्रोकत कर्म (अग्निहोत्रादि 
कर्म) का त्याग कर वेद के अनुरूप आत्मज्ञान का प्रयत्न करना चाहिये । “बहाँ, इस 
इल्रोंक को टौका में कुल्छक भट्ट जो कहते हैं कि शास्त्रोक्‍त कर्मों के त्याग का तात्पर्य 
केवल मोक्ष प्राप्ति के" अंतरंग उपाय का प्रदर्शन करना मात्र है; अग्निहोच्रादि के 
परित्याग-को बात नहीं कही गई है।* यहाँ पर ब्रह्म को समझकर निष्काम कर्म करना 
ही विहित है। ऋग्वेद में मिलता है--यस्तन्न वेद किसूचा करिष्यति”---जों उस 
ब्रह्म को नहीं जानता है बह ऋचाओं से क्या करेगा ---अर्थात्‌ वैदिक कर्म यज्ञ, अग्नि- 
होंबादि का भी महत्व त्रहीँ को समझते हुये कार्य करने पर ही है। केवल यंत्र की 
भांति अग्निहोत्र कार्य अथवा यज्ञ-के संपादित करने में कोई लाभ नहीं है। समत्व 
दृष्टि रखते हुये निवृत्त मार्ग का अवलंवन करने वाला प्राणी जो भो कार्य करेगा उसमें 
ईइवरापंण की गहरी भावना निहित रहेगी और तब उसका प्रत्येक कार्य यज्ञ के हीं 
समान महत्वपूर्ण होगा | मनुस्मृति इसो समत्व बुद्धि का ही प्रतिधादन करती हुई कहती 
है कि “पंडिता: समदर्श्िन” पंडित (ज्ञानी) समदर्शी होते हैं, सभो में एक ही आत्म- 
तत्व का आभास करते हैं; तभौ कर्म- सनन्‍्यास संभव है। 


पुन्जन्म 

कर्म का चक्र यह स्पष्ट कर देता है कि उसका प्रभाव केबल वर्तमान जन्म 
तक ही सीमित नहीं है; उसका प्रमाव उसके कर्म फल के क्षीण हो जाने तक देही को 
किसी न किसी योनि में भोगना ही पड़ता है ।जब तक इस प्रकार के कर्म करके नवीन 
कर्मफल की प्राप्ति न करते हुये पुबंकृत कर्म फलों को (संचित तथा प्रारब्घ) प्राणी 
समाप्त नहीं कर लेता है तब तक तो उसे बारंबार जन्म-मरण की यातना सहन करनी 
पड़ेगी। नवीन जन्म में भी किस प्रकार का शरीर प्राप्त होगा, यह भी पूर्वकृत कर्म 
के ही ऊपर आधारित रहता है। प्राणी जिस भाव से जो कम करता है उसका 


१. कुल्छक भट्ट की १२, ९१ की टोका में उद्घृत 
२, ययोक्‍्षतान्पपिकर्माणि परिहाय द्विजोत्तमः। 

आत्मज्ञाने शमे च स्पाह्ंदास्यासे च यत्नवान।। सनु० १२. ९२ 
३. एतच्चवां मोक्षोपायाल्तदगोपत्व--- 

प्रदर्शनार्थ न त्वस्निहोत्रादि परित्यागपरत्वमुक्तम्‌ 

इसके अतिरिक्त--मन्‌ ० १२. ९३ ९४ 








पड प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


फल उसी के समान शरीर के द्वारा प्राप्त करता है, अर्थात, प्राणी में सत्व, रजस और 
तमस नामक तीन गण होते हैं; उसके (प्राणी के) कार्यो में जिस गुण की प्रधानता से 
जो कर्म किया जायगा उसी के अनुरुष वह देह धारण करेगा और उसका उपभोग 
करेगा, |) जीव जिन-जिन पाप कर्मों के करते से जिस-जिस योनि में जाता है; 
उसका मनुस्मृति ने बहुत ही बिस्तुत वर्णन दिया है। (१२. ५३) 

उपर्युक्त तीन गुणों का (सत्व, रजस और तमसू) फल उत्तम. मत्यम और 
जघन्य, तीन प्रकार से होता है ( १९, ३० मन्‌ )। सात्विक कर्म करने से देवत्व, 
राजसिक कर्म करते से भनुष्यत्व और तामसिक कर्म करने से तिर्यक्‌ (पक्षी आदि ) 
योति को प्राप्त करता है (१२. ४० मतु०) | सात्विक, राजेसिक और तामसिक 
कर्मों का स्पष्टीकरण करते हुये मन्‌ कहते हैं कि--वैदाम्यास, तप-ज्ञान, पवितश्नता, 
इन्द्रिय निग्नह, धर्म कार्य, आत्मचिन्ता: ये सात्विक कर्म कहे जाते हैं तथा किसी कार्य 
के प्रारंभ करने में रुचि होना (उत्साह), अधेर्य, असत्‌ कार्य का स्वीकार करना, 
निरन्तर विषयों का (इन्द्रियों के योग्य पदार्थों को) सेवन ये रजोगुण के लक्षण हूँ। 
कोम, अधैर्य, करता, नास्तिकता, प्रमाद आदि तामस्षिक कार्य हैं। इसके अतिरिक्त 
भूत, वर्तमान और भविष्य के सभी कर्मो में इन तीनों. ही गुणों का तास्तम्य रहता हैं; 
जीव को योनि प्राप्त भी इसी तारतम्य के आधार पर हो निर्भर करती है। पुनः 
तामसिक कार्यों के छक्षणों को बतलाते हुये मनु कहते हैं कि जिस कार्य को कर खुकने 
पर, करते समय अथवा भविष्य में लज्जा का अनुभव हो उसे विद्वान्‌ तामसिक कार्य 
कहते हैं। इसी तरह जिस कार्य के करने में इस लोक में महान्‌ ख्याति प्राप्त करूँ यह 
भावना तो रहती है परच्तु पपरमाथिक चिंतन नहीं रहता वह राजसिक कार्य कहलाता 
है। तथा जिस कर्म को प्रकाज्ञ रूप में (सब छोगों की जानकारी में) करता है, जिसके 
करते से लज्जा न मालूम हो और जिससे आत्मतोष हो वह सात्विक कार्य कहछात्ता 
है। इन तीनों गुणों का एक अन्य छक्षण भी मन बतलाते हैं--तमस्‌ का काम, रजसू का 
अर्थ और सत््व घर्मं का लक्षण है ।* अतएव, पाज्ञवल्क्य ऋषि कहते हैं कि यह “त्रिगण 


१. यावृशेनहि भावेन यदात्कर्म निषेव्ते। 
तावृश्देत्र वारीरेण तत्फलमुपाइनुते ॥ मनु० १९२- ८१ 
तथा इसी की कुल्लूक भट्ट क्री ढीका। 
२. मनुस्मृति अध्याय १२ इलोक ३०, ३१, ३२, रे३। रेड, ३५, ३६, ३७, दे८ 
तथा ४४९ 
घाज्वल्क्य->-पतिधर्म प्रकरण--१३८,१३९, १४० 





धर्म तथा कर्म का सिद्धान्त प्‌ 


ईइवर के हो हैं और रजोगूण तथा तमोगुण से युक्त होकर चक्र के सदुश्ञ वही आत्मा 
इस संसार में घूमती रहती है। (याज्ञ७ धर्म प्र८०« १८१, १८२ ) | त्रिगुण वास्तव 
में तिहरे गुण (तिहरी रस्सी) है; यह बंधन का कारण होती है। त्रिगुण के प्रभाव 
से जब कोई बच पाये तभी उसे मृक्ति मिल सकती है। तिगुण में भी रजोगुण और 
तमोगुण विशेष रूप से बंधत कारक होते हैं। यतिघर्म प्रकरण में याज्ञवल्क्व विस्तार 
के साथ इस विषय में उपदेश्न देते हैं। वे कहते हैं--/रजोगुण और तमोगृण का परित्याग, 
(प्राणायाम आदि से अंतःकरण की झुद्धि करना ) विषयों में अभिकाषा न रखता 
ओर दाम (संयम) रखना, इन सब उपायों से झुद्ध होकर जीव केवल सत्वगुण संपन्न 
होकर ब्रह्म की उपासना करने पर अमृतत्व को प्राप्त करता है, अर्थात्‌ आवागमन के 
झंझट से मुक्ति मिल जाती है (या. १५९, १६०)। यही भाव गीता में मी मिल्ता 
है। कर्ममोंगी कृष्ण अर्जुन को ऐसी स्थिति में पहुंचने का उपदेश देते हैं जहाँ इस 
तरिगुण गा श्रभाव ने हो अर्थात्‌ जिगूण से ऊपर उठकर ब्रह्म को समझते हुए निवृत्त 
मार्ग का उस दण करते हुये कार्य करना (निन्लेगुण्यों मवार्जुन आदि) इस प्रकार 
निलिप्त भाव से (अहंकार आदि से रहित) विग्युण के प्रभाव में न आते हुये शरीर 
त्याग के उपरान्त यदि वह परमगति नहीं प्राप्त करता तो उसे पूर्व जन्म का स्मरण 
अंगक्ले जन्म मे बना रहता है। (या. यत्ति, घ॒. प्र. १६१९ ) | गीता में ऐसे प्राणी 
के लिये 'योगअ्रष्ट” दब्द व्यवहृत हुआ | योगश्रष्ट वास्तव में पतित नहीं हैं, किन्‍्हीं 
करणों से वह अपने हृध्ष्य तक पहुँचने के पहिले ही फिसल गया है जैसे मरत मुनि के 
लिए कहा जाता है कि वे महान्‌ तपस्वी अपने अंतिम समय में एक मृग के बच्चे को 
चिता में पड़ गये थे इसलिए उन्हें मुक्ति त मिल सकी और वे मृग योनि में अवतरित 
हुये। अपने नवीन जन्म में वह प्राणी अपना योग वहीं से प्रासम्म करता है जहाँ से 
वह अष्ट हो गया था | इस तरह से अनेक जन्मों में पूर्ण सिद्धि हो जाती है एवं अंत में 
उसे मोक्ष धराप्त हो जाता है (अनेक जन्मसंसिद्धस्ततो यात्ति परां गतिम्‌ । गीता ६- 

४५) | कर्मयोग के महत्व का यह भी एक बहुत महत्वपूर्ण कारण हैं। कर्मयोग से यदि 
एक जन्म में मुक्ति न सिल्ली तो अगले जन्म में मिलेगी क्‍योंकि अगछे जन्म में प्राणी 
को एकदम श्रारम्भ से ही अपने भाग्य (प्रारव्ध संचित) के मंडार को समाप्त करना 

प्रारम्भ करना नहीं पड़ता है; उसका क्षय तो प्रारम्भ हो गया है। जिस जल्‍्म में 

यह समाप्त ही जाबगा, उस जन्म में ही उसे मुक्तित मिक्त जायगी। इस प्रकार के योग 

के द्वारा किये गये कर्म जोब के बंधन को शिथिरत करते हैं। जन्म-जन्मांतर में जब जीव 

के सभी बंधन क्षीण हो जाते हैं तब वह मुक्त कहलाता है, अतः इस प्रकार से किया 

गया कर्मयोग का थोड़ा भी आचरण महान्‌ फलदायक होता है। यही माव मु हे 





५६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


“नात्मानभवन्येत पूर्वांभिरस समृद्धिभि (४. १३७) कहकर तथा कृष्ण ने गीता 
में “स्वल्पमप्यस्थ धर्मस्प त्रायते महतो भयात्‌” (२.४०) कह कर अभिव्यकत किया 
था। तात्सर्य यह है कि जब तक ज्ञान की (परमात्म) पूर्णता नहीं हो पाय्रेगी तब 
तक जीव बंधन में ही रहेगा।” 
पुनर्जन्म का सिद्धान्त मारतीय घर्मशास्त्रों तथा हिन्दू घर्म की आधारशिला के 
हूप में कहा जा सकता है। हिन्दू मान्यता पुनर्जन्म में विश्वास करती हैं। उसका लक्ष्य 
(हिन्दू मान्यता का) केंवछ कौकिक सुख, समद्धि, मौतिक ऐंदवर्य ही नहीं है : बह 
अत्यधिक दूरदर्शी है, वह न केबल इसी संसार को मृत, वर्तमान और मविष्य को 
समस्याओं का समाधान प्रस्तुत करती हैं बरन्‌ वह अपने क्षेत्र के अंतर्गत जन्म-जन्मान्तरों 
के पंतन और उत्थान का लेखा-जोखा रखती है। इस जन्म में हमारे कौन कर्म हमें आगे 
, चल्ल कर छाम पहुँचा सकेंगे और कौन हानि इसका कोष मारतीय धर्मझास्त्र ही हैं। परस्तु 
इस भारतीय संस्कृति की अद्वितीय देन को कुछ मान्यता प्राप्त विद्वान्‌ असंगत और 
हानिकारक घोषित करते हैं। उतकी आलोचना हीं यह सिद्ध करती है कि वे भ्रांति 
में हैं। किसी ग्रंथ को समझने के लिये उसकी लेखन शेल्ली क्या हैं, इसका अध्ययन 
करना आवश्यक होता है। इस सम्बन्ध में श्रीयुत्‌ आरयंगर महोदय के विचार बहुत ही 
समीचीन जान पड़ते हैं। उन्होंने अपने ग्रंथ की भूमिका में छिखा है कि धर्मशास्त्रों के 
ठीक-ठीक न समझ सकने के अनेक कारणों में से स्मृतियों की रचता की शैली से परिचय 
ते होना मी एक कारण है।* अनेक परम्परायें ऐसी होती हैं, जो कालछांतर में 
साहित्य में प्रविष्ठ कर पाती हैं, अनेक स्थक्ों में वर्णनों की प्राचीन परिपाटी 
का भी व्यवहार होता है, जब तक इन सब का भली भाँति ज्ञान न हो तब तक स्मृतियों 
हा किन्हीं भी ग्रंथों की आलोचना पक्षपात पूर्ण नहोंने का विश्वास नहीं दिला सकती 
। अस्तु। 
श्री पंदारी नाथ प्रभु अपनी पुस्तक “हिन्दू सोशल आर्गनाइजेशन” में मंकडोनाल 
और कीय (दोनों ही संस्कृत के प्रकांड पंडित कहे जाते हैं, इन्होंने संस्कृत साहित्य को 
जितनी सेवा की है, उसके कारण ये हमेशा आदर और सम्मान की दुष्टि से देखे 
जायेंगे) महोदयों के विचारों को उल्लिखित किया है। मैकडोनल महोदय कहते हैं 
कि “पुनर्जत्म और कर्म के सम्मिलित सिद्धान्त का यह परिणाम अवश्य है कि इससे 
१, बहुनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मां प्रपद्यते (गीता ७. १९) 
२, 29876 गा, [< "०४5ए€ए०8 [50०9 2णर्ष ए0][ए्रटशो 8ए४ शा 
रण १ शापड्रगाप्रा।" ६. ५. 8. #ए27967: 








घर्मं तथा कर्म फा सिद्धान्त ७५७ 


व्यक्ति अपने भाग्य पर संतोष कर लेता*है क्योंकि वह पुर्वजन्म में किए गए कर्म का फल 
है । परन्तु, इसके विपरीत इससे उसकी कर्मशक्ति कुंठित हो जाती है, उसे कर्म-सत्यास 
की ओर प्रेरित करती है तथा उसका कार्य अपने व्यक्तित्व तक ही सीमित रहता है। 
परिणाम यह होता है कि समष्टि के अन्य सद॒गणों के विकास का स्थान नहीं रहता है 
क्योंकि वह व्यक्ति अपने ही मोक्ष को रूक्ष्य में रखता है। * 

संस्कृत साहित्य के दूसरे विद्वान इसे अत्यधिक भाग्यवादी कहते हैं।* इत्त 
दोनों ही लव्ध प्रतिष्ठ विद्वानों के विचार ठीक नहीं हैं। कर्म के सिद्धात्तों के विवेचन 
को तथा पुनर्जन्म के सिद्धान्त को देखते हुये यह कहा जा सकता हैं कि न तो भारतीय 
सिद्धान्त (कर्म और पुनर्जन्म) व्यक्ति को निष्किय और अपने आपमें सीमित बनाता 
है और न वह उसे (व्यक्ति को) अत्यधिक भाग्यवादी ही बनाता है। दोनों ही क्षेत्रों 
में वह अति को बचाकर मध्यम मार्ग का अनुसरण करता है। स्मृतियाँ व्यक्ति के कार्यों 
पर नियंत्रण कगाकर (उसे नियमित करके ) उसे (व्यक्ति को ) समाज से जरूग 
नहीं रखती हैं, वल्कि वे (स्मृतियाँ) व्यक्तित को एक सामाजिक प्राणी की स्थिति 
से ऊपर उठाकर उसे एक सुसंस्क्तत सामाजिक प्राणी बनाती हैं। 

मंकडोनल की दूसरी शंका भी निर्मूल है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त सामने 


रहने पर प्राणी यह प्रयत्न करेगा कि उसका यह जन्म इस प्रकार से बीते कि आगे वाला 
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२. व छा 0. 8, हद, धाणादा पणल्त इत्ाशपं हिटाएंड, 
९3)]8 ६ छग9-7600ए '5डष709]ए द्विल्ाहाप८. 

[0970 ?, 44. 
3. प्राणी निष्किय हो जाता है। 





भ्र्प प्रमुल स्मृतियों का अध्ययक्त 


जन्म भी सार्थक हों जाय।” उसे अपने जन्म के फल का इस प्रकार प्रतिकार करना 
है कि भविष्य का जन्म भी ठीक हो। याज्ञवल्क्य इसी को स्पष्ट करते हुये कहते हैं किः 
व्यक्ति जो भी धर्म और अबर्म का अनुसरण करता है बह उसके कर्म संग्रह का बीज 
बनता है। इसीलिये याज्ञवल्क्य कहते हैं, -/हमने यह वत्ताने का प्रयत्न किया हैं कि वह 
उचित धर्म क्या है जिससे मोक्ष प्राप्त हो सके। व्यक्ति के निष्किय होने की शंका 
कर्म-संन्यास के ही द्वारा होती हैं, परन्तु कर्म-सन्यास का वास्तविक रहस्य इसके प्रतिकूल 
हैं, यह सिद्धान्त व्यक्ति को ज्ञानमय सक्रियता प्रदात करता है; उसे (प्राणी को) अपने 
प्रत्येक कर्म के फल्माफल की आसक्ति (ममत्व बुद्धि) का परित्याग करके प्रत्येक कर्म 
में ईइवराप॑ण की बुद्धि रखते हुये “कर्म” करना ही पड़ता है।” गीता में ऋृष्ण अर्जुन 
से कहते हैं कि कोई भी बिना कर्म किये रह ही नहीं सकता है; कर्म तो होंगे ही, तब 
यदि उन कर्मो में इस बात का ध्यात रखा जाय कि वे नवीन प्रारब्व का निर्माण न करें 
(ताकि पूर्व के प्रारब्य का मोग समाप्त होकर मुक्ति मिल सके ) यह उसकी क्रियाशीलूता 
का चेतन्य स्वरूप ही कहा जायगा। अतः यह स्पष्ट हो जाता हैं कि स्मृतियों द्वारा' 
प्रतिपादित कर्म का सिद्धान्त तथा पुनर्जन्म का सिद्धान्त व्यक्ति को किसी भी प्रकार 
निष्किय नहीं बनाता है। कर्म के स्चिद्धाल्त का वैज्ञानिक विवेचन (पिछले पृष्ठों में 
किया गया) इसी तथ्य का समर्थत करता है। कर्मयोग का प्रतिपादन संपूर्ण गीता 
में है। गीता का उपदेश कृष्ण ने अर्जुन को दिया था, यदि भारतीय कर्म सिद्धान्त 
प्राणी को निष्क्रिय बताता है तब कर्मयोंगी कृष्ण ने बहुत ही कुसमय में अर्जुन को 
उपदेश दिया था, परन्तु उस उपदेश का प्रभाव अर्जुन के कर्मठ बन जाने में हीं सार्थक 
हुआ। अर्जुन, उपदेश के पहले मोहवंश कर्म त्याग करते जा रहे थे परन्तु उपदेश 
के उपरांत क्या हुआ यह स्पष्ट ही है (महाभारत का युद्ध हुआ) । इस प्रकार महान्‌ 


विद्वान मकडोनल की दंका, भारतीय कर्म के सिद्धान्त को देखते हुसे असंगत शत होती. 


हें 


यह कर्म के सिद्धान्त का केवल दैवपथ पर ही आधारित जान पड़ता है। याज्ञवल्कय 


ऋषि ने स्पष्ट जब्दों में कीथ महोदय का उत्तर रख दिया है। वे कहते हैं कि जिस 





१. श्रेय और प्रेष, दो तरह के कार्य होते हैं, जो आरम्भ में अच्छे लगें और अंत में 
कृष्टपूर्ण हो वे प्रेय कार्य कहलाते हैं और जो प्रारम्भ में कष्ठकर हों और जिनका 


अंत सुखद हो, वे श्रेय कहलाते हैं। 


कीथ महोदय के विचार में भारतीय कर्म का सिद्धान्त व्यक्ति को जेत्यधिक 
माग्यवादी बनाता हैं। यह भी निस्सार है। यह एकांगी तथा अपूर्ण आलोचना हूं। 





घर्म तथा कर्म का सिद्धान्त ण्रु 


प्रकार रथ की गति केवकूत एक चक्त के द्वारा संमव नहीं रहती उसी प्रकार कर्म-सिद्धि 
देव ( भाग्य) पृरुषकार पर ही व्यवस्थित हूँ । यह स्पष्ट रूप से माग्यवादिता के साथ 
ही साथ उद्योग (पुरुषकार) का समर्थन करता 'है तथा दोनों को समान महत्व प्रदात 
करता है। इस तरह से कीय महोदय का विचार भी अपूुर्ण ही सिद्ध होता है। 

स्मृतियों के द्वारा अनुमोदित और समथ्थित पुनर्जन्म का सिद्धान्त बहुत ही 
वैज्ञानिक है। स्मृतियाँ कहती हैं कि कोई भी कर्म अपना प्रभाव दिखलाये बिना नहीं 
रहता । उसका प्रभाव कर्म की उग्रता के आधार पर उसी समय प्राप्त हो, कुछ संमय 
बाद प्राप्त हो; दूसरे जन्म में प्राप्त हों अथवा अनेक जन्मों में प्राप्त हो परन्तु प्राप्त 
अवश्य ही होगा, तथा यह संचित प्रारव्ध और क्रियमाण के चक्कर बनाता हो रहेगा 
(केवल कर्म सन्‍्यास अथवा निवृत्त मार्ग का अनुसरण करने वाले कर्म इस चक्कर को 
नहीं बनाते ) यही चक्‍कर जीव को चौरासी छाख योतियों में घमाता रहता है। यदि 
क्रियमाण कर्म तिवृत्त मार्ग का अनुसरण करके नहीं किये गये हैं अर्थात्‌ फल की आकांक्षा 
से किये गये हैं अथवा पात्क आदि के द्वारा (जिनकों कि प्र।यश्चित आदि के द्वारा 
शुद्ध नहीं किया गया है) वे प्रारब्ध का अंग बन जाते हैं और थे प्रारब्ध कर्म-सन्यास को 
घारण करके न किये गये तो दूसरे प्रारब्धों को जन्म देते हैं पर्व अजित प्रारब्ध का भोग 
क्षय न हो पाने पर और नवीन प्रारब्ध की उत्पत्ति हो जाने पर पूर्व के अजित प्रारू्ध 
संचित कर्म में मिल जाते हैं इस तरह से सावध।नी से (स्मृति विहित कर्म-सन्यास के 
द्वारा) कर्मों के न करने थर प्राणी अपने बंधनों की गाँठ और अधिक दृढ़ करता चछता 
है, जिसका परिणाम यह होता है कि जीव अनेक जन्मों तक नाना योनियों में सुख- 
दुख के बीच परिभ्रमित होता रहता है। इसीलिए भारतीय मनीषियों ने मानवता 
के कल्याण के लिए कर्म के सिद्धान्त का विस्तृत रूप से प्रतिपादन किया है। विज्ञान 
का यह एक सुनिर्चित सिद्धान्त है कि भौतिक जगत्‌ में कुछ भी व्यर्थ नहों जाता है, 
हिन्दुओं के लिए प्रकृति का यह नियम नैतिक क्षेत्र में भी व्याप्त है। जैसा कि “भूत 
पदार्थ के लिए है उसी तरह से मनुष्यों के लिए है क्योंकि दोनों ही प्रकृति के अंग हैं।* 

यह सिद्धान्त भारतीय संस्क्ृति की अमूल्य निधि है। अनेक वर्षों से मारतीय 
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६० प्रमख स्मृतियों का अध्ययन 


परम्परा इस सिद्धान्त को संजोंये हुए अनेक प्राणियों को मार्ग प्रदर्शन करती चली 
आ रही हैं और आशा है कि मविष्य में भी इसी प्रकार की मान्यता प्राप्त होती रहेगी। 
भारतीयों के लिए तो यह गौरव का विषय है ही, साथ ही अनेक पाइचात्य विद्वान भी 
इसके महत्व को स्वीकार करते हैं।” पुनर्जन्मवाद कर्म के सिद्धान्त का अभिन्न अंग है, 


१. 97 एएडटए ॥,0त086, गी 7, ०7  एट'इणादों छपाएण5९8 
6 णाएाट्हत ० दारढ एछाशंडाश्वा706 ण गाधिवा दड्ांडांदा5€ 
फएडएठणातपे 000तए 96950. 

(०)५., रत [छाढ३, ४६ ०0॥र९प्ठेट, पीला साहा णतए. तहओए 
358 एप शाप] [0 8 हि 9€एएणा07, 

(०)४. 70, "शाप १९--ंधएशाय 2707, 

एट-ंगाददाधरव्वाणा (द्घटाह58 पर दिशा 80ए ढात6/5 5 6, 
गण 88 8 वा दावा फैएा बिका 8 णग्राए एण्ड ए 
[76णंणाह €जांरदाएटड ता पड ढक थापे दइट-फादा८, 46 
बाएं (06टफंगार णी फ्कागईश्रा'तांणा इ९छाड ट पाए 
एचएंगातं बाते पाठ 0णाइडट्या एयर (७0058 णांडत०ा बाते 
20007८55. हे 

(१) त0०7. रेखा 5गराणटए '77कादाय रण एटजाए. 
गु। 48 गए प्रााद्पणा क्र वणादाएशंगणा 6 च्वाएएढ था. दिशा 
6 90त65 छीतदा फुल्मादाा5 ड8097/५ एए पढ़ा 0७7 86:09]| 
वांटाएताइट गा टाग्रापें ॥ पा गर्व वाहाधाएट 09 
छाजापाड 0 शाणाला' एकांत, धाएणबएालतवे 0 हा 9ए 8४णा6द 
िपा ए इछवापं 8णएश0207ए 370 (97 80८67 व #6 
एलहादा8 ए पार जाएडंटशों 0िएग॥ा एशाए0, धशणदटा।ए झ96वांधाए, 
फद 76ए97/पहते 858 ीह ठापएवाल्वाएण'8 ए फह हणाइटांए)ड8258 
"याद गाीकः गाहाता॥ई, वह वैषयााशा एकशगनएक्ििधाा 5, 
ढएढा जाद्या प्रातल' वार प्रांटाए४5८0ए6, कशाताए. तीडगाए- 
प्राइ॥80]6 7णा पा ता शाांप्र॥।, 9 870 फुल प्राएएण्टत 
धाठा 7 एएणआाज्रतडई पता) ॥इटॉ। धार धातहातलएडा0ए्ण्त 
709५678 ए 8 गराभ्या णी एशा।एाड 0०" पर9ए गए कक्काटा' 76€!]6ए 2 
प्रात्या 6 एलजारत्ापरद्वायपएर €एु० 7088८5560 हट ए9०ण८ा5 
ऐर्डाण'द 8 णांणा पंच्ा० कांड छणाएंते ब5 जा व्रशादारणीशाएद 
70०7 5 एव४ [ए23, [6 ॥एएणाग6डांड 48 एऐथ्ाड9॥6 9९एशप5८ 
# चछापते 4 ताल शाल्टाइ 6 घिटां5 ए एड ७श्चघट ॥ वधशपा- 
दा5706 पडाधय ८९३, 





घर्म तथा कर्म का सिद्धान्त ६९ 


और ये दोतों ही परम पुरुषार्थ (मोक्ष, अंतिम पुरुषार्थ) तक पहुँचने के महत्वपूर्ण 
साधन हैं। साध्य (अन्तिम लक्ष्य) तो एक ही है, (मोक्ष)। इसके नीचे के समी 
सिद्धान्तत अथवा उपाय केवल साधन मात्र हूँ। संचित, प्रारबद्य जौर क्रियमाण कर्म 
एक ऐसी खूंखछा हैं जो जीव को एक सूत्र में बाँधती है, इस झूंखला की एक बहुत 
ही महत्वपूर्ण कड़ी के रूप में कर्म का सिद्धात्त और पुनर्जेन्म का सिद्धान्त आता हैं। 
यह भारतीय मस्तिष्क की उर्वेरता का परिचायक है। 


प्रातक-प्राय श्चित 

नेतिक दृष्टिकोण से हीन समझे जाने वाले कार्य पातक कहे जाते हैं। जिस 
प्रकार आत्मा का अभ्युदय करने बारे कार्य धर्म की कोटि में जाते हैं उसी प्रकार 
आत्मा के बंधनों को दुढ़ करने वाले कार्य (उसका पतन करने, नीचे गिराने वाले 
कार्य) अधर्म अथवा पातक कहे जाते हैं। “पातक” अपराधों का नैतिक दृष्टिकोण 
से किया गया नामकरण है। मनुष्य आचरण के द्वारा ऐसे अनेक कार्य करता रहता है 
है जो शास्त्रों की दृष्टि से वजित रहते हैं तथा वह ऐसे अनेक कार्यों को प्रमाव- 
वह्य (अथवा अन्य किसी कारण से) नहीं करता है, जिनको उसे श्ञास्त्रों की आज्ञा 
मानकर उसे अवध्य ही करता चाहिये।" याज्ञवल्क्य “पापेषु निरता नराः ” (या०) 
स्मृ० ३. २९१) (मनुष्य पाप में निरत रहते हैं।। कह कर मनुष्यों का पाप की ओर 
स्वाभाविक झुकाव ही वतछाते हैं। जो नित्यया नैमित्तिक कर्म विहित है, उसके न 
करते से, निन्दित कर्म के करने से तथा इन्द्रियों का संयम न रखने से मतृष्य पतित 
होता हैं। इस पतन के प्रतिकार के लिए मनुष्य को प्रायश्चित करना चाहिये।* 


१. उदाहरण के लिए--'यावज्जीब अग्निहोत्र” जुहुयात्‌ (पा० माघवीय पृ० ७) 
इस बात को बतछूता है कि जब तक जीवित रहे तब तक अग्निहोत्र करते रहना 
चाहिये (यह ब्राह्मणादि के विशेष घर्मं के अंतर्गत लिया जायगा) | थदि कोई 
ब्राह्मण ऐसा नहीं करता तो वह पाप का भागी होता है। इसी तरह से महाभारत 
में मिल्तता है--सर्वेस्वेनापि कत्तंव्यं श्राद्ध बे राहुदर्शने अकुर्वाणस्तु तत्‌ शाध्द 
पंके गौरिवसीदरति” यह श्राष्य करना आवश्यक बतलाता है, न करने पर कीचड़ 
में फंसी हुई गाय कौ स्थिति प्राप्त करता है अर्थात्‌ पाप का भागी होता है। पृष्ठ ६ 
पा० माघवीय 

२. विहितस्पान न्‌ ष्ठानान्निदितस्थ श्र सेवनात्‌। 
अनिग्नहाच्चेन्द्रियाणां नरः पतनमुच्छति ॥ या० स्मृति प्रायह्चिचत प्रकरण इल्लोक, २६5. 











श्र प्रसमुक्त स्मृतियों का अध्ययन्त 


साज्ञवल्क्य स्मृति के ये विचार मनुस्मृति के अक्षरश: अनुकूल हैं। मन्‌ कहते हैं--- 
“शास्त्रोक्‍्त कर्म को न करता हुआ, शास्त्र द्वारा निद्धित कर्म करता हुआ, तथा इन्द्रियों 
के विषयों में अत्यन्त आसकत होता हुआ मनुष्य प्रायश्चित करने योग्य होता हैं।* 

मन्‌ और याज्ञवल्व्य पातकों को दो मभाणों में विभाजित करते हैं। प्रथम 
को वें महापातक कहते हैं और द्वितीय को वे उपपातक कहते हैं। मनुस्मृति के अनुस्तार 
महापातक पाँच प्रकार के होते हैं--( १ ) ब्रह्महृत्यमा (२) मद्यपान (३) चोरी 
(४) गुरुतत्प (५) इन उपर्युक्त चार प्रकार के पातकियों के संसर्ग से भी पातक 
लगता है। मन्‌ ते इन्हीं पाँच प्रकार के पातकों से अनेक प्रकार के पातकों की तुलना की 
हैं (वे भी इन्हीं पाँच प्रकार के पातकों के समान ही महापातक कहलाते हैं)।  याज्ञ- 
वल्क्य भी इन्हीं को महापातक मानते हैं।”? जिस प्रकार महापातकों के वर्णन में मन्‌ 
और याज्ञवल्क्य के विचारों में अत्यधिक समता दिखलाई पड़ती है, उसी प्रकार 
पातकों के वर्णन में भी अत्यधिक समता दीखती है। दोनों ही स्मृतिकार उपपातकों को 
एक विस्तृत सूची प्रदान करते हैं।* 

पाप कर्म चाहे अनजाने में किया गया हो, चाहें समझते हुये किया गया हो, 
उसका प्रायश्चित करना पड़ता है।* पाप की दो प्रकार की गक्ति (प्रमाव) हीती 





१. अकुर्वन्विष्ठितं करें निन्दितं व समाचरन। 
प्रसक्तइचेन्द्रियार्येष्‌ प्रायज्षिवतीयते नरः॥ मनुण अ० ११ इल्लोक ४४ 

२. ब्रह्माहत्या सुरापान स्तेयं गुबंगनागमः । 
महान्ति पातकान्याहुः संसर्गंदयापि तेः सह ॥ सनु० १६. ५४ तथा-“शध्याय 
१९१, ५५ ५६, ५७, ५८। 

३. ब्रह्महा मद्यपः स्तेनस्तथंव गुसुतल्पगः । 
एते महापाताकिनों यइच तेः सह संवसेेत्‌ ॥ या० स्मृति, प्रा० प्रकरण, इलोक २२७ 
तथा प्रकरण में इ्तोक २२८,२२९, २३०, २३१, २३२--झलोक पंच महापातकों 
की सूची देते हैं। 

४. मनु० अ० ११ इलोक--५८, ६०,६१,६२, ६३। द४, ६५, ६६, ६८, ६५, ७०, 
७१ या० सम ति प्रा० प्रकरण इलोक--२३४, २३५, २३६, २३७, २३८, २३९ 
शृड ०, ३४६१, २४४२, 

५, इस विषय में स्मृतियों में दो सत प्राप्त होते हैं, पहला मत यह कहता हैं कि केवल 
न चाहते हुये किये गये पापों का ही प्रायत्चितत विधान है और दूसरा मत कहता है 
कि दोनों ही वक्ञाओं में (जान और अनजान में) किये गये पापों में प्रायश्चित का 





अमं तथा कर्म का सिद्धान्त श््दे 


है। प्रथम नरक प्रदान करने वाला और दूसरा समाज में (पापी) व्यवहारों को 
सीमित करने वाला (उसके व्यवहारों का निरोधक) होता है। इसी आधार पर 
प्रायक्चित्त भी दो प्रकार के होते हैं। एक तरक से बचाने बाला और दूसरा व्यवहार 
को शुद्ध करने बाला। उपपातकों में प्रायश्चित के द्वारा निष्कृति हो जाती है (अर्थात्‌ 
पापी नरक्गमत की आइह्वंका से भी मुक्‍त हो जाता है, तथा वह समाज में व्यवहार के 
योग्य मी मात्ता जाने लगता है)। परन्तु ज्ञानपूर्वक किये गये महान पातकों, जैसे ब्राह्मण 
की हत्या अथवा गोहत्या में प्रायकश्चित्त के द्वारा व्यवित व्यवहार के योग्य तो हो जाता है 
परन्तु वह पाप का भागी बता ही रहता हैं (उसकी पूर्ण निष्कृति नहीं होती है) ।" 

मनू तथा याज्ञवल्क्य कामकृत और अकामकृत पापों का भी प्रायद्चिचत्त विधान 
करते हैं परन्तु (कामक्ृत ) ब्रह्मह॒त्या के पाप में ये दो प्रकार के प्रायक्षिचत्त बतलछाते हैं 
प्रथम के अनुसार ब्रह्म हत्या करने वाला मनुष्य बारह वर्षो तक वन में कुटी वनाकर 
मृत ब्राह्मण के शिर को घ्वजा में अंकित करके, भिक्षा भांग कर रहे तो उसकी झुद्धि 
होती है।* दूसरे स्थान पर दोनों ही स्मृतिकार कहते हैं--बहाहत्या करने वाला 
युद्धस्थल में शस्त्रधारियों का लक्ष्य बनें; यदि वह (ब्रह्मघाती) मर जाता है तो 
ब्रह्महत्या से मुक्त हो जाता है यदि मरने के समान हो घायक हो जाता है तो भी 
मुक्त हो जाता है। अथवा अग्नि को प्रज्वकछित करके मु ह नीचा करके अपने आपको 
तीन बार इस प्रकार गिराये कि मर जाय तब पाप से निष्कृति मिलती हैँ।* ब्रहाय- 


विधान हैं। मनृस्मृति सें एक स्थान में कहा गया है (११.४५) कि कुछ पंडित 
अज्ञान से किये गये पाप में प्रायदिचत करने का विधान बतलाते हैं, और कुछ 
श्रुति के आधार पर ज्ञान में किये गये पापों में भी प्रायह्चिचत का विधान का उल्लेख 
करते हैं। 
१. यह मत बोधायन घ्मृति का है-- 
अमत्या ब्राह्मण ह॒त्वा दुष्टों भवति घर्मतः | 
ऋषयो निष्काति तस्य वदन्त्यमतिपुर्वके।॥ 
मति पूर्ब हुतें तस्मिन्‌ निष्कृतिनोपलम्यते॥ बो० स्मृति २. १. १. ६ 
२. शिरः कपाली ध्वजवाल्भिक्षाशी कर्मवेदयन्‌ । 
ब्रह्मयहा हादशाहानि मितभुकशुद्धिसाप्रुयात्‌ ॥ याज्ञ० प्रा० प्र० रडंट 
ब्रह्महा द्वावश समाः कुटोकृत्वा व । 
भेक्षाध्यात्मविशुध्यर्थ कृत्वा शवशिरोष्चजम ।। सनु० ११ 
3. लक्ष्य शस्त्रभुतां वा स्थाद्यदिवामिच्छयात्मन: । 
प्रास्य दात्मानसर्नों वा सामद्ध जिरवाक्शिराः॥ झनु० ११. ७३ 


६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


हत्या के पातक से शुद्धि होने के इन दो प्रकार के प्रायश्चितों के विधान का अर्थ यह है 
कि--प्रथम प्रायड्िचित विधान के द्वारा पापी समाज में व्यवहार के योग्य हो जाता 
है परन्तु उसकी पूर्ण शुद्धि (नरक प्राप्ति से भी) सभी संभव होती है जब वह दूसरे 
प्रकार का भी प्रायश्चित करें। 

अतः निष्कर्ष रूप से यह कहा जा सकता है कि प्रत्येक महापतत्क (तथा कुछ 
अंजशों में उपपातकी भी ) का तीन प्रकार का प्रभाव होता है। (१) पहला नस्क 
देने वाला (२) दूसरा समाज में व्यवहार के योग्य न होता" और (३) तीसरा 
राजा से दंड प्राप्त होना। पातक से निष्कृति के छिये यह आवश्यक होता हैँ कि वह 
इन तीनों ही स्थितियों से गृजरे। अंतिम प्रकार (राजा के द्वारा दंड देना) न्याय 
और न्याय व्यवस्था के प्रसंग में लिया गया है। 

पाप करने के बाद उसे छिपाना नहीं चाहिये; छिपाने से बहु और अधिक 
बढ़ता है; उसे (पाप को) वेद, वेदांग तथ। घर्मशात्र के जानने वाले ब्राह्मणों को 
(जो गपने कर्म में लगे हये हैं, अर्थात्‌ ज्ञास्त्रों के अनुसार अपना कार्य कर रहे हैं) 
बतछाना चाहिये! (थोड़ा या अधिक) पाप करने के बाद भोजन करने का भी 
निषेध है; यदि पाप करने की शंका भी हो गई हो तो मी मोजन नहीं करना चाहिये, 
(प्रमादवद्य मी नहीं करना चाहिये) क्योंकि मोजन करने से पाप बढ़ता हे जहां 
पर परियद्‌ (ब्राह्मणों की परिषद्‌) जो प्रायश्चित आदि देने का कार्य करती हैं।वहाँ पर 
मो तब तक भोजन नहीं करना चाहिये जब तक कि उपर्युक्त प्रकार के ब्राह्मणों को अपने 
पापों का निवेदत न कर दिया हो ।* याज्ञवल्क्य स्मृति में परिषद के लिये कहा गया 


संग्रामें वा हतों लक्ष्यमतः शद्धिभवापुयात्‌ 
मृतकल्पः प्रहारातों जीवर्ननपि विज्ञध्यति।॥। या स्मृति प्रा० प्र० २४८ 

१. महापातकों की संख्या गिनाते समय याज्ञवल्वस और मनु ने पाँचवे महापातक के 
वर्णन में कहा है कि उपर्यकत चार प्रकार के महापातक में से किसी एक को करने 
वाले के साथ जो व्यक्ति एक वर्ष तक रहता है (भर्थात्‌ जिसका संबंध इनसे एक 
वर्ष तक रहता है) वे पाँचवे प्रकार के महापातकी माने जाते हैं, यही कारण है 
कि पातकियों का, समाज एक प्रकार से बहिष्कार कर देता है । 

२. मनुस्मृति-अ० ११ इल्लोक २२७ 
पाराशरस्मृति--मास्टर खिलाड़ी छाल एण्ड संत्त द्वारा प्रकाशित--१९५० 
कृत्वा पाप न गूहेत गुह्ममानं विवर्द्धते। 
स्वल्पं बाथ प्रभूतं वा धर्मवद्य निवेदयरेत्‌ ॥ पाराशर स्मृति अ० ८ इलोक ६ 
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है कि वेद, धर्म को जानने वाले चार मनुष्यों की (मिताक्षरा और याज्ञवल्क्य स्मृति 
के अनुसार ब्राह्मण) परिषद्‌ होती है, और ये धर्मज्ञ जो कहते हैं)जों प्रायशिचित विधान 
करते हैं) वही घर्म है। (या० स्मृति १. ६४ तथा पाराक्षर स्मृति अ० ८ इलोक 
१५) ॥ पापी का पाप परिषद्‌ के आदेश से, उसी प्रकार नष्ट हो जाता है जैसे 
पत्थर पर पड़ा हुआ जल्‍ू वायू और सूर्य की किरण से छुद्ध हो जाता है; उस पाप का 
प्रभाव न तो कर्ता (पापी) के ही ऊपर पड़ता है और न परिषद्‌ के ही ऊपर।* परन्तु 
यदि परिषद्‌ ऐंसे ब्राह्मणों की है जो केवकू नामघारी ब्राह्मण हैं (केवल कहने के 
लिए ही ब्राह्मण हैं, आचरण योग्यता आदि से हीन अश्ववा गायत्री से विहीन हैं) औौर 
ये प्रायद्चत्त का विधान करते हैं तब सब के सब पापी ब्राह्मण नरक जाते हैं।* 
महापातकों के प्रायदिचत्त को वतलाने के लिए पाराशर स्मृति का मत है कि प्रायद्िचतत 
बेदवेदांगविदुर्षां धर्मशास्त्रं विजानताम्‌ । 
स्वक्म रतविप्राणां स्वक्क पापं निवेदयेत॥ अ० ८ इलोक २ 
संद्यो निःसंशये पापे न भुंजीतानुपल्थित: । 
भुंजानों वर्धयेत्पापं परिषदात्र न विद्यते।। अ० ८ इलोक ४ 
संशये तु न भोक्तवर्प यावत्कार्यथिनिइ्चयः | 
प्रमाददव न कतंव्यों पर्थवासंदायस्तथा। अ० ८ इल्ोक ५ 
यहाँ इलोक २ अ० ८ के अतिरिक्‍त अन्य तीनों इल्लोक सायण माघव के भाष्य 
से युक्‍त पामनग्ास्त्री हारा संपादित पाराशर संहिता में पाराशर स्मृति के मूह 
के अंतर्गत नहीं दिये गये हैं। वहाँ पर ध्षायण के भाष्य में अंगिरा ऋषि के नाम के 
साथ लिखे गये हैं। यहाँ परिषद्‌ के विषय में पाराशर स्मृति में कुछ विस्तार 
मिलता है। अ० ८ के इलोक १९, २०, २१, २२ के अनुसार एक, तोन, चार 
और पाँच धर्मज्ञ ब्राह्मण परिषद्‌ कहुला सकते हैं। इसी अध्याय का ३५वाँ इल्तोक 
कहता हैं कि परिषद्‌ दस था दस से अधिक व्यक्तियों की भी हो सकती है। इससे 
यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि परिषद्‌ के सदस्यों की संख्या निद्चिचत नहीँ 
होती है। वह पापों की उग्रता के ऊपर निर्भर करती थी। परन्तु अनेक गुण 
मी केवल तामधारी ब्राह्मण परिषद्‌ नहीं कहा जा सकेगा। [अ० ८ इलोक 
श्दे 
१. पारादर स्मृति, अ० ८ इलोक १७, १८ 
२. प्रायद्विचतं प्रयच्छन्ति थे द्विजा नामधारकाः। 
ते द्विजा: पापकर्माण: समेता नरक॑ ययु:॥ पा० स्मृति, अ० ८ इलोफक २८ 
न 
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राजा की अनुमति (सहमत्ति) में रह कर बतलाया जाय; छोटा प्रायश्चित्त अनुमति 
के बिना भी दिया जा सकता है; परन्तु ब्राह्मणों के (परिषद्‌ के) द्वारा दिये गये 
ध्रायदिचत्त का अतिक्रमण करके यदि राजा स्वयं प्रायकश्चित्त देने की इच्छा करता है 
तो बहे पाप सौ गू ना होकर राजा को छूगता हैं।” गौतम घमंसूत्र में प्रायश्चित्त प्रकरण 
में टीकाकार ने यह प्रइन छोड़ दिया हैं कि पाप करने के बाद जो अकार्य हो चुका वह 
कैसे मिट सकता है। इस प्रदन का उत्थान करके वे (टीकाकार) यह समाघान करते 
हैं कि वेदों में अवकीर्णी (जिस ब्रह्मचारी का ब्रत खंडित हो जाय) को प्रायह्िचत्त के 
द्वारा शुद्धि का विधान है। वेद का प्रमाण स्वोपरि है अतः उसमें निर्देश मिलने पर 
अन्य यूक्ति अनावश्यक हो जाती है। परन्तु साधारण दृष्टि से देखने पर यह समझ 
में नहीं आता। किसी गाय की या मन्‌ ष्य की हत्या कर दीं गई। इस हत्या के समय 
यदि वध्य प्राणी कां रुधिर आंदि रूग जाय तो साबुन आदि ज्योघक द्रव्यों के प्रयोग से 
वह अशुद्धि दूर हो जाती है। गाय के स्वामी को उस गाय का मूल्य देकर सन्तुष्ट करके 
समाज की अप्रसन्नता दर की जाती है। शास्त्रों में अतेक प्रकार के पातकों की भिन्न- 
भिन्न प्रायक्चत्तों का जो विद्यात मिलता है उसकी क्या उपपत्ति है? इस पर विचार 
करने से यह प्रतीत होता है कि वाह्य शरीर में रुधिर आदि के कारण अशुद्धि आा गई 
है वह तो साबुन आदि से दूर हो जाती है परन्तु वाह्य शरीर ही तो सब कुछ नहीं है। 
उसके अम्यंत्र में प्राणमय सूक्ष्म शरीर भी है । उसके भीतर कारण शरीर है । हत्या करने 
में प्राणशशक्ति का मूख्य व्यापार है | अतः वह हत्या सूक्ष्म शरीर में अंकित होती हे उसे 
कलूषित करती है। अत: जब तक उसकी कालिमा को दूर न किया जाय; निष्कृति 
नहों हो सकती । शास्त्रोक्‍्त प्रायश्चित्त उस सुक्ष्म शरीर की शुद्धि का प्रकार बताते हैं। 
यह प्राय: समी वर्तमान वैज्ञानिक जानते हैं कि सब प्रकार की कालिख को दूर करने में 
एक ही शोधक काम नहीं देता। काजल की कालिमा को दूर करने का शोघक दूसरा 
होगा; गाड़ी के चककों में जो कालिमा होती है उसे दूर करने के लिए दूसरा शोधक 
होगा; चूना और कत्या का जो दाग होगा उसका दूसरा; रक्त आदि के दाग को 
मिटाने के लिए भिन्न प्रकार का ज्ञोवक होगा। जिस प्रकार वर्तमान वैज्ञानिकों ने भिन्न- 


१. राज्ञवचानुमते स्थित्वा प्रायदिचितं विनिदिशेत्‌ । 
स्वयमेव न कर्त्तव्यं कर्तव्ण स्वल्पनिष्कृतिः॥ पा० अ० ८, इल्लोक ३६ 
ब्राह्मणंस्तानतिक्रम्य राजा कतु यविच्छति | 
तत्पापं क्षतघा भूत्वा राजानमनुगच्छति॥ पा? अ० ८, दलोक ३७ 
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भिन्न प्रकार के दागों को मिटाने के छिए भिन्न प्रकार के शौघकों का आविष्कार किया 
है उसी प्रकार वैज्ञानिक महषियों ने भिन्न पातकों के परिहार के लिए भिन्न-भिन्न उपाय 
बताये हैं। संस्क्तत में अस का अर्थ है शुभ विधि (अय: शुमावहोविधि:) बह प्र अर्थात्‌ 
प्रणष्ट (विगत) हों गई उसकी फिर से चिति करता (चयन करना, प्रतिष्ठा करता) 
प्रायदिचत्त कहलाता है। 








तृतोय अध्याय 


वर्ण व्यवस्था 


वर्ण व्यवस्था की कल्पना भारतीय मनीषियों के मस्तिष्क की उर्वरता की द्योतक 
है। वर्ण और आश्चम व्यवस्था के द्वारा समाज को संगठित करके अंतिम लक्ष्य प्राप्ति 
के लिए मार्ग प्रशस्त किया जाता है। प्रत्येक मनुष्य के व्यक्तित्व के दो स्वरूप होते हैं 
एक अंतर्मखी और दूसरा बहिर्मुखी | अपने अंतर्मुखी स्वरूप और गुण के अनुसार उसे 
विभिन्न वर्णों में रखा जाता है और अपने बहिर्मुखी स्वरूप में वह विभिन्न आश्र्मों की 
सीढ़ियों पर चढ़ता हुआ परमात्मतत्व की कामना करता है। समुदाय में सभी एक ही 
समान गूण और शक्तियुक्‍त नहीं होते। कोई व्यक्ति अपने में मस्तिष्क का विकास 
अधिक पाता है तो अन्य व्यवित अपने में केवल शारीरिक शबित का ही प्राबल्य पाता 
है। इसी को प्रस्तुत ग्रंथों (स्मृतियों) की माषा में कहा जा सकता है कि किसी 
व्यवित में सत्वगुण की अधिकता, किसी में रजोगुण की अधिकता और किसी में तम! 
गुण की अधिकता पाई जाती है। प्राणी इन्हीं तीन गुणों से प्रेरित होकर कर्म करता 
है; तथा इन्हीं गुणों के आधार पर ही उसका वर्ण निर्णीत होता है। 

वर्ण व्यवस्था के संबंध में तीन मत प्रचलित हैं। प्रथम के अनुसार केवल जाति 
के (जन्म) ही द्वारा वर्ण माना जाता है। दूसरा मत जाति (जन्म) को महत्व नहीं 
प्रदान करता, इसके अनुसार जिस किसी व्यवितत में जिस वर्ण के गुण-कर्म होंगे 
(अर्थात्‌ कर्म के आधार पर )वह उसी वर्ण का माना जायगा । तीसरा मत दोनों स्थितियों 
को आवश्यक मानता है। इसके अनुसार जन्म भी उसी वर्ण में होना चाहिये तथा 
उसी के अनुरूप गुण और कर्म भी होने चाहिये। इस अंतिम मत के पक्ष और विपक्ष 
में पर्याप्त शास्त्रीय भ्रमाण मिलते हैं। मनुस्मृति और याज्ञवल्क्य स्मृति तथा अन्यान्य 
महत्वपूर्ण स्मृतियां वर्ण की उत्पत्ति ईइबरीय मानती हैं। वेद में विराद पुरुष के 
मखबाहु आदि के द्वारा वर्णों के सूजन की कथा मिलती है; संपूर्ण सृष्टि की खुला 
विश्व पुरुष से को गई है। उसी के विभिन्न अंगों से विभिन्न प्राणियों और द्रव्य 
आदि की सुष्टि हुईं हैं। ब्राह्मण उस विराद पुरुष के मुख से उत्पन्न हुआ, क्षत्रिय 
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उसके बाहुओं से, उझु से (जंघा) वैश्य और पैरों से शूद्र उत्पन्न हुये।* पुरुष सुकत 
के इस प्रकरण में यह मी बतलाया गया है कि अन्य सृष्टि भी इसी विराद पुरुष के द्वारा 
ही की गई है। वर्ण व्यवस्था की उत्पत्ति की यह कथा मनुस्मृति में मी मिलती है। सन्‌ 
वर्णों की उत्पत्ति के प्रसंग में कहते हैं कि संसार की प्रगति और विकास के लिए मुख, 
बाहु, उर और परों से क्रमदः ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैद्य तथा शुक्र को बनाया।* परन्तु 
मनु और याज़वल्क्य दोतों ही पुनर्जन्म के प्रकरण में वहुत ही विस्तार के साथ वर्णों की 
उत्पत्ति पूर्वजन्म कृत कर्मों के ऊपर आधारित करते हैं। बारहवें अध्याय में छमन्‌ 
विस्तार के साथ कहते हैं कि सभी प्राणियों में सत्व, रजसू और तमस्‌ गुण पाये जाते 
हैं तथा जिस गृण का अतिरेक हो उच्ती के अनुसार देहीं शरीर घारण करता है 
प्रायः यही भाव छांदोग्य उपनिषद्‌ में भी मिलता है, जो रमणीय (घुम ) कर्म करते 
बाले हूँ वे ब्राह्मणादि योति में उत्पन्न होते हैं, जो पापाचरण करने वाले हैंवे कुत्ता, 
शूकर अथवा चांडाज की योनि में उत्पन्न होते हैं *। मन्‌ स्पष्ट रूप से कहते हैं-- 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वह, ये द्विजाति हैं तथा चतुर्थ छाद्ट वर्ण है, इसके अतिरिक्‍त कोई 
पंचम वर्ण नहीं है। याज्वल्क्य भी इसी का अनुसरण करते हैं। 

यहाँ पर वर्ण शब्द के विशेष अर्थ का स्पष्टीकरण आवहयक प्रतीत होता है। वर्ण 
शब्द व्युत्पत्ति की दृष्टि से वु धातु से बना है ।“वु“बातु का प्रयोग वर्णन करने, वरण 
करने तथ। वर्ण (रंग) के अर्थों में होता है; जीविका के अर्थ में भी व्‌ धातु का 


१. ब्राह्मगोत्प मुखमासीदबाह राजन्यः कृतः। 
उछ तदस्य यहंश्यः पदुभ्यां शूद्रोभजायत।॥ कटु० सं० पुरुष सूक्‍त, <-४-१९ 
२, पाज्ञवल्क्य, पाराशर और तारद वर्णो की उत्पत्ति के विषय में मौत हैं, परत्तु 
याज्ञवल्क्य ओर पाराशर अपने पुनर्जन्म के प्रकरणों में शुभाशुभ कमों के अनुत्तार 
अगल्ला जन्म बतलाते हैं, अतः यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि थे मनु का 
अनु सरण कर रहे हैं। 
३. यो यदेषां गुणों वेहे साकल्येनातिरिच्यते । 
स॒ तदा तद्गुणप्नायं त॑ करोति शरीरिषम ॥ १२।१४ भझनु० 
४. तदा इह रमणीबचरणा अभ्याज्ञों हु यत्ते रमणीयां 
योनिमायद्े रन्‌ ब्राह्मणयोनिं वा क्षत्रिययोर्िं वा वेइययौनिं 
बाय य इह कपूयचरणा अभ्याशों हयत्त कपूयां घोनिमायथ्चेरन्‌ 
इवयोनिं वा शूकरयोनिं चंडालयोनिवा। छा० उपनिषद्‌, ५,१०,७ 
५. ब्राह्मणः क्षत्रियों बंइयस्त्रपों वर्णा हिजातयः । 
चतुर्थ एकजातिस्तु शूद्रों नास्ति तु पंचम:।। मनु १०।४ 
्रह्मक्षत्रियविद्द्यूद्वा वर्णास्त्वाद्यास्त्रमों द्विजा:॥ या० स्मृति १०१० 
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प्रयोग होता है,” जैसे जीविका के लिए वरण करने वाला वर्ण कहलायेगा, इत्यादि । 
मनृस्मृति आदि में प्रयुक्त वर्ण भी अनेकार्थी है। परन्तु इनमें (स्मृतियों में) वर्ण 
अनेकार्थ में प्रयुक्त होने पर भी मूछगत एक ही अर्थ को लेकर चलता है। बराह्मणादि 
चारों वर्णों का वर्ण (रंग) क्रमश: इ्वेत, रक्‍त पीत तथा कृष्ण माना गया है। 
इसी प्रकार सत्वगृण, रजोगुण तथा तमोंगूण आदि का भी वर्ण (रंग पृथक-पृथक्‌ 
माना गया हैं और इन दोनों के रंगों का परस्पर समन्वय भी दिखलाया गया है। 
स्मृतिकारों के द्वारा किया गया वर्ण विभाजन भी इसी के अनुकूल है। ब्राह्मण का 
वर्ण इवेत, क्षत्रिय का रक्त, वैश्य का पीला और शुद्ध का कृष्ण; अथवा इन्हीं को 
गुणों की दृष्टि से विभाजित किया जाय तो--ब्राह्मण का सत्वगुण, क्षत्रिय का रजो- 
गुण, बइय का रजोगुण और तमोगूण तथा शुद्ध का तमोगुण माना जाता है।* समाज 
को चार वर्णों में विभाजित करने का आधार उनके अपने ग्रुणों का तारतम्य ही था। अपने 
गुणों के अनू रूप ही रह कर व्यक्ति समाज के कार्य क्षेत्र में आगे बढ़ता था। ये गुण ही 
समाज को चार भ्ञागों में वाँटते तथा ये ही उनके प्रत्येक के गुण धर्म कहलाते थे। पिछले 
अध्याय में कर्म के सिद्धान्त के प्रसंग में यह कहा जा चुका है कि ब्राह्मणादि में जो गुण 
(सत्व आदि) हैं उन्हीं के अनुरूप उनके अपने-अपने गुण (विश्येषतायें) भी हैं; उस 
अध्याय में यह वतलाया गया है कि किस प्रकार अपने अपने गुणों के अनुरुप ही चारों 
वर्णों के पुरुषार्थ में मी अंतर है-- ब्राह्मण का धर्म, क्षत्रिय तथा वेश्य का अर्थ और 
काम तथा शुद्ध का केवल काम (वासनापूर्ण) पुरुषार्थ है ।* इन्हीं गृणों के अनुरूप 
ही वर्णों का कर्म होगा, तथा इन्हीं कर्मों के द्वारा ही वे चारों वर्णों में प्रतिष्ठित रह 





१५ व्‌ मर, वर्ण वर्णने, व्‌ आच्छादने। जोविकार्थ 
ब्रियते इति वर्ण:। बर्णयति वा पुरुषम्‌ इति वर्ण: । 
चस्त्रवदाच्छादयति, इवेत:, रक्‍तः , पीतः, कृष्ण इति वर्ण:। 

२. 'एहणशांए। ट00फ्रड ० छ502ग्वात छाती धार छा शा 
जात जिवायांतड, 7#€0 पता ऐट रिशाशाए7ए28, एट[6ए छा 
पाल पशांझाएच5 थापे फाव्वटो: जात पार शाप पड; एशापत 85 95 
एटा डाशंड्ते क्राल्याई एण०ए, है 78 ए05870[6 हां पी5 
6ए०]0प्रा। तंडांगरदांपा 48 री इणार एब्ए 880 एंच्ाढपे. ७ 
7806, 88 णाह 48 कश्य्रातेह्ते छत तार थाएंदा। प7फए0707 
एणाएद्गा।णता एंादा ड्राणएढते 52एए7णा5$ फएटते, ैआंछा]05 
/€]]0७, ााातादााराप जल 370 'ए६०ए/०65 9]980६. 

३. #एशाएंट', ५. ५. 7२. '8०शाद 566४ बात ९006४) 8876९(8 
छत शव्यापशाए्र, ऊए€ 99. 
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सकेंगे। कर्म और ये गुण परस्पर भिन्न नहीं हैं, कर्म को ही मुख्य विमागों में 
विभाजित करके उनके गणों के अनुसार संज्ञा की गई है। अतः उन्हें भिन्न-भिन्न समझ 
कर विरोध की घारणा करना उचित नहीं है। अत: यह स्पष्ट हो जाता है कि इन्हीं 
कर्म और गूणों के तारतम्य से ब्राह्मणादि दर्णों का विवेक किया गया है। मनु, 
याज्ञवल्क्यादि जहाँ पर यह कहते हैं कि कोई पंचम वर्ण नहीं है, (ब्राह्मण क्षत्रियादि 
तो केवल स्थल संज्ञा मात्र हैं, वस्तुतः चार वर्णों का निर्माण तो त्रिगण और पंझषार्थ 
के अनुसार ही किया गया है) ऐसा करने पर ही उनका यह कथन है कि इन चार 
वर्णो के अतिरिक्त कोई पंचम वर्ण नहीं है, सत्य जान पड़ता है। स्मतिकारों के इन 
विचारों की पुष्टि आंतरिक रूप से स्मृतियों से ही नहीं हो पाती है, परन्तु ऐसे बहुत 
से वाह्य प्रमाण हैं जो उपरोक्त विचारों को सिद्ध कर देते हैं। 
प्रकृति के तीन गण होते हैं. (ज॑सा कि पिछले पृष्ठों में कहा जा चुका है) इन 
तीनों में क्षोम होते से परस्पर मिश्रण के तारतम्य से विभिन्न प्रकार की स॒ष्ठि का सजन 
माना गया हैं; प्रत्येक पदार्थ में तीनों गुणों को सत्ता मानी गई है, परन्तु उनके अनुपात 
में भेद है, उसी भेद के कारण ही पदार्थों में भिन्नता है; ब्राह्मणादि वर्ण भी एक 
प्रकार से म्‌ जय स्थछ विभाग हैं, इनका अस्तित्व प्राय: सर्वृत्न माता गया है। दैव- 
योनि में भी ये ब्राह्मणादि विभाग माने गये हैं। ऐतरेस ब्राह्मण में मिलता है-- 
“ब्रह्म वे दृहस्पति: क्षेत्र सोलः (१०. ६) अर्थात्‌ वहस्पति ब्राह्मण हैं तथा सोम 
(क्षत्रिय) है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में मिलता है कि देवों में इन्द्र, वरुण, 
सोम, रुद्र, पर्जेन्य, यम और ईशान--ये क्षत्र (क्षित्रिय) हैं। गण देवता-- 
वसु, रुद्र, आदित्य, विश्वेदेव और माझत वैद्य कोटि में हैं। पूषा देवता शुद्व हैं।* 
निर्जीव पदार्थों में भी इसी प्रकार की व्यवस्था परिलक्षित होती है। आयुर्वेद शास्त्र 
में अभ्वक, हीरक आदि में इस व्यवस्था के अन सार वर्गीकिरण किया गया है। अश्वक 
के ब्राह्मण, क्षत्रिय, विट्‌ (वेहय) | झूद्र के भेद से चार प्रकार होते हैं। क्रमशः ये 
वर्ण (रंग) के अनुसार शुक्ल, रक्‍त, पीत और कृष्ण होते हैं। हीरक का भी इसी 
प्रकार ब्राह्मणादि क्रम से विभाजन दिखलाया गया है; शुक्ल वर्ण का द्विज (यहाँ 
हिज से ब्राह्मण का बोध होता है) रक्त का ताम क्षत्रिय, पीत का नाम बैहय तथा 
कृष्ण श॒द्व नाम का होता है। “बत्रिष में भी इसी प्रकार का विभाजन दिखलाया गया 
है।'* छंद: शास्त्र में मी इसी प्रकार वर्ण विभाग दृष्टिगोचर होता हैं। शतपथ 


बृहदारण्यकोपतिषदू--१- ४, ११, १२, १३ 
बहावा इदमग्र आसोदेकमेव . . . . «« - «| 
आयुर्वेद प्रकाश--उपाध्याय माधव-यादवजी त्रिविक्रमजी द्वारा संपादित पुष्ठ ७७ | 
२. ७७ अश्क--अह्वाक्षत्रियविट्शद्र भंदात्‌ तत्त्याज्वतुविधभ। कऋमेणेवर सित रक्त 
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ब्राह्मण में उल्लेख मिलता है कि ब्राह्मण का गायन्नी, क्षत्रिय का तिष्टप्‌ छंद, वैद्य का 
जगती छंद है। इसी प्रकरण में दतपथ ब्राह्मण में विस्तार के साथ प्रजापति के द्वारा 
की गई सुष्टि का वर्णन मिलता है--इसके अनुसार प्रजापति ने मुख से अग्नि देवता 
की, गायत्री छंद तथा मनुष्यों में ब्राह्मण, तथा पशुओं में अज (बकरा) की सृष्टि 
की; मूख से सृजन होने के कारण ये मुख्य हुए। इसी प्रकार बाहु और वक्ष से इंद्र 
त्रिष्टूपू छंद, मनुष्यों में राजत्य (क्षत्रिय) तथा पशुओं में अधि (भमेढ़ा) की सुष्टि 
की | बाहु और वक्ष से सृजित होने के ही कारण ये वीर्यवान्‌ हैं । मध्य भाग से 
देवताओं में विश्वेदेव जगती छंद, मनुष्यों में बेद्य और पश्चुओं में गाय की सृष्टि की। 
पैरों से अनष्टप छंद--मनष्यों में शुद्ध और पशुओं में अहइब की सष्टि की। श्र 
की सृष्टि के स्ताथ कोई भी याज्ञिक देवता नहीं सूष्ट किये गये इसीसे छाद्ध यज्ञ के लिये 
अयोग्य है।” इसी प्रकार ऐंतरेय ब्राह्मण में मिलता है--तगायत्रो व ब्राह्मण 

त्रेष्टमों वै राजन्यः, . . . - . | जागतों व॑ बैश्यः,. . . . - - । १ अतएव यह स्पष्ट हो 
जाता है कि मनृष्येतर सृष्टि में भी चातुर्वण्य की सत्ता हैं। प्रकाण्ड विद्वान पंडित 
मघूसूदन झाजी ने अपने ग्रंथ 'देवासुर छ्याति” में पाँच प्रकार का चातुर्व॑ण्य॑ 


पीत॑ कृष्णं च वर्णतः । पृष्ठ १६३, हीरकद्॒वेत॑ द्विजामिधं रक्त क्षत्रियावय॑ 
तदीरितम पीत॑ वेदयास्यम्‌ हिष्दें कृष्ण स्पाच्छदसंज्ञकम्‌ ।। 
पृष्ठ ९१ विष--न्लाह्मणं पांडूरं विद्यात्‌ क्षेत्रियं रक्तवर्णकम | 
बेद्यं॑ पीतप्रभ॑ शूद्रं कृष्णचर्ण विनिन्दितस्‌ ॥ 
१. प्रजापतिरकामयत प्रजायेबेति--स्त मुखतस्त्रिवृतं निरमिर्मात 
तमश्निर्देवता अन्वसुज्पत। गायत्री छंदो रथन्तरं सास 
ब्राह्मणों मनुष्याणाम्‌ अज़ः पश्चताम्‌। तस्सात्ते मुख्या:। मुखतोड्सुज्यन्त । 
उरसा बाहुभ्पां पंचदर्शं निरभिमीत। तमिलों देवता-- 
न्वसृज्यत | त्रिष्टूपू छन्‍्दों वृहत्साम। राजन्यों मनुष्याणाम 
अधि: पशनां तस्मादेते वीयंवन्तः। मध्यतः सप्तदरं 
मिरमिमीत | विश्वेदेवा देवता अन्वसुज्यन्त। जगती छन्दों 
बेरुपं साम। बेश्यों मनुष्याणाम्‌ गाव: पशुनास्‌। 
यत एकरविंशं निरमिमीत। तमनुष्टुपुछन्दोउन्वसुज्यत । 
वे राज साम। शूद्रों भनुष्याणामदवः पशुनों. . .। 
मबुसुदन झा विरचित “देवासुर ढ्याति” सें उद्धत--पृष्ठ ५८, 
२. पूुर्वलिखित ग्रत्थ--पृष्ठ ५९. 
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वतलाया है। (१) वैज्ञानिक चातुर्वण्य (२) पज्ञवातुर्व॑प्य॑ (३) छंदच्चातुर्त्ण्य 
(४) कमंत्रिभाग चातुर्वण्य (५) घर्मचातुर्वण्यं। इनमें से केवछ अंतिम दो प्रकार 
का चातुर्वर्ण्य च्नामाजिक है तथा प्रारंभ से तीन चातुर्व॑ प्ये आध्यात्मिक हैं। उतर्युकत चातु- 
अण्य (जो कि मनुष्येतर अथवा प्रकृति में विद्यमान है) के आघार पर ही इस लोक में 
प्रजापति ने सामाजिक चातुर्वण्य की स्थापता को । यद्यपि यह चातुर्व्॑य सामाजिक है तथा 
समाज परिवर्तनशील व अनित्य है तो भी इस सामाजिक चातुर्व््॑य संगठन को समाज 
की उन्नति व सुचारु व्यवस्था के लिए अपरिवर्तनशीरू व आवश्यक मात्ता गया हैं; 
यह चातुरर्ण्य दो प्रकार का होता है--तैदिक और लछौकिक। वैदिक' वैज्ञानिक है; 
बेंदों. के अपौरुषयत्व दो प्रकार का होता है--वैदिक और लौकिक। वैदिक वैज्ञानिक है 
बैदों के अपीरुषेयत्व के कारण यह अपौरुषेय और नित्य होता है। क्लौकिक सामाजिक 
है; स्लामाजिक अथवा सभाज व्यवस्था को कृत्रिमता के कारण यह पौरुषेय अनित्य 
है। परत्तु देश व्यवस्था के सौकर्य के कारण ईर्ष्यादि दोषों से रहित होने के कारण अपने 
कर्मों में अम्युदय के लिए निरंतर प्रवृत्त रहने के हेतु तथा विज्ञान से अनुमोदित होने 
के कारण इस मानव समाज के संगठन को भी अपरिवर्तनीय माना जाता है। अतः, 
धर्म के द्वारा चार प्रकार से कर्मों को विभाजित करके, मानवसमाज में चातुर्व॑ण्य की 
स्थापता की गई।' इस प्रकार से चातुर्वेर्ण्य की स्थापना देखने पर यह स्पष्ट हो जाता 
है कि मानव समाज में स्थापित चातुर्व॑र्ण् का व्यवस्था-आधार प्रकृति में पाई ,जाने 
वाली चातुर्व ण्यं व्यवस्था ही है। मन्‌ , याज्ञवल्वय तथा अन्य स्मृतिकार यह कहते हैं कि 
चातुर्व॑ण्य के अतिरिक्त और कोई. पंचम वर्ण नहीं है, वहाँ वे इसी तथ्य की ओर 
संकेत करतें हैँ, वे केवछ सामाजिक व्यवस्था के चातुर्व॑ण्य॑ के लिए ही नहीं कहते हैं 
कि पांचवा वर्ण नहीं है अपितु, मानव और मानवेतर प्रक्नति में प्राप्त होने वाले 
चातुर्वर्ण्य की सार्थकता को प्रकाशित करना उत्तका उद्दे्य है। उपर्युक्त विवेचन को 
दृष्टि में न रखते पर ही स्मृति वाक्य में अनेक आंतियों तथा असंबद्धता का आमास 
मिलता है। ये शंकायें कितनी निर्मल तथा कितनी असंबद्ध हैं यह बाह्य प्रमाणों से 
स्पष्ट हो जाता है। 
वस्तुत: प्रारंभ में यह कर्म विभाग के ऊपर ही आधारित था | परल्तु कर्म कौद्ल 
बहुत कुछ वंश परंपरागत होता गया, इसलिये यह जन्मस्तिद्ध हो गया। परन्तु यह 
केवल जन्मसिद्ध नहीं है संस्कार विशेष के ऊपर भी निर्मर करता है। इसी को लक्ष्य 
करके वच्ञिष्ठ स्मृति में स्पष्ट रूप से लिखा है कि-प्रक्ृतिविज्िष्ठं चातुर्वेष्य 


१. सधघुसुदत झा-- देवासुर झ्याति”, पृष्ठ ५२-५६ . 








छोड प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


संस्कार विद्योषाच्च |” अर्थात्‌ चातुर्व॑र्प्प प्रकृति सिद्ध (प्राकृतिक अथवा जन्मसिद्ध ) 
है किन्तु इसकी उत्पत्ति' संस्कार विद्योप (कर्म विशेष) से भी है। इसका अर्थ 
यह हुआ कि चातुर्व॑ण्य में पतन की ओर छे जाते बाले कर्म दोषों को दूर करने के लिए 
संस्कार की आवश्यकता रहती है। अतएव चातुर्वर्ण के जन्मसिद्ध होने पर भी संस्कार 
के बिना चातुव॑ण्य की सत्ता अधूरी रह जाती है; संस्कार के उपरान्त ही, जन्मसिद्ध 
ओर संस्कार से संस्कृत होने पर, पूर्ण चातुर्व॑र्ण्य होता है। चातुर्व॑ण्ये के साथ संस्कार 
का अटूट संबंध है। वह उससे किसी भी स्थिति में भिन्न नहीं किया जा सकता । 
इसी आधार पर चातुर्वण्य को तीन प्रकार से विभाजित करने का कुछ लोग प्रयत्न करते 
हैं--( १) संस्कारोपयूकत (२) संस्कार सिद्ध तथा (३) संस्कार ब्रतरूप। 
जो संस्कार के उपयुक्त है वह संस्कारोपयुक्त है। अर्थात्‌ ब्राह्मण माता-पिता 
से उत्पन्न बालक दविजाति संत्कार के उपयक्‍त होता है। उस वाकूक में जन्म से ही 
ही (जन्मसिद्ध ) ब्राह्मणत्व के गण विद्यमान हैं, परन्तु वह संस्कारापेक्षी रहता 
है। इसीलिए चातुर्वण्य की पहली स्थिति हुई जन्मसिद्ध चातुर्व््य का संस्कारापेक्षी 
होना अथवा उसका संस्कारोपयक्त होता। द्वितीस, संस्कार सिद्ध का यह अर्थ हुआ 
कि ब्राह्मण माता-पिता से उत्पन्न बालक (संस्कारोपयुकत) का द्विजातीय संस्कार 
हो जाना । जो संस्कारोपयक्त होगा बही अपने अनुरूप संस्कार को ग्रहण करेगा। धर्म 
शास्त्र, स्मृतियां आदि, द्विजातीय संस्कार उसी के लिए विहित वतछाती हैं जिसमें 
जन्मसिद्ध द्विजातीय की संस्कारोपय॒क्तता हों। जन्मसिद्ध ब्राह्मण का संस्कार हो 
जाने पर वह स्लांस्कारिक ब्राह्मण कहलाता है। सांस्कारिक ब्राह्मण को जन्मसिद्ध 
और करमंसिद्ध ब्राह्मण कहा जा सकता है। 
तीसरा है, संस्कार ब्रतकरूप। जो वस्तु उत्पन्न होती है उसका नाश भी संभव 
होता है। उदाहरण के रूप में, जन्मसिद्ध संस्कारोपयुक्‍त ब्राह्मण सांस्कारिक ब्राह्मण 
होता है। परन्तु इस सांस्कारिक ब्राह्मण का भी पतन हो सकता है। निद्धित कर्मों 
के करने से अथवा विहित कर्मो के न करने से मनुष्य पतित होता है।" ऐसी स्थिति 
में उसकी संस्कारोपबक्तता तथा संस्कार-सिद्धत्व समाप्त हो जायगा; उसका कोई 
महत्व नहीं रह जायगा। इसीलिए उसके उस संस्कृत धर्म (जो पघर्म संस्कार के हारा 
आये) के संरक्षण के निमित्त उसको ब्लतरूप कर्म जीवनपर्यन्त करने का उपदेश दिया 
गया है। जीवन पर्यन्त उसे विहित कर्म करने का तथा निदित और वर्ज्य कर्म त करने 


१, अकुर्वत्‌ बिहितं कर्म्म निदित च समाचरन । 
प्रसज्जंडचेन्द्रियार्थेष नर: पतनमुच्छति-सनु । 


३7 [ऋचा ंऋ जाम 
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का उपदेद स्मृतियाँ तथा अन्याय धर्म ग्रन्थ देते हैं। प्रतिकू6छ आाचरुण से उस चातुर्वण्य 
के नाश का भय है। अतएवं तदनुकूलछ कर्म उसके संरक्षण के लिए आवश्यक हुये । तदनु- 
कूल ब्ञतों का आचरण ही संस्कार ब्रतरूप तृतीय प्रकार का चातुर्व॑र्ण्य है, यही कर्मसिद्ध 
चांतुर्वेण्य है। सामाजिक चातुर्व॑ण्य इन्हीं उपर्यकत तीनों प्रकार के चातुर्वण्यों के ही ऊपर 
भाधारित है। वस्तुतः तीनों प्रकार का चातुर्व॑र््ण ही सम्पक रुप से चातुर्व॑र्ण्य कहा जायगा। 
इसी विभाजन को एक अन्य प्रकार से भी किया गया है--विद्या, योनि तथा कर्म । 
जिसमें ये तीनों ही लक्षण पाये जायें उसी को ब्राह्मण समझना चाहिये।”* 
बणचतुष्टय के संस्कार 

चातुर्वण्प के लिए अनेक प्रकार के संस्कार विहित हैं। मे संस्कार बालक के 
उत्पन्न होने के पूर्व से प्रारम्भ होते हैं और मृत्युपर्यन्त किसी न किसी रूप में विद्यमान 
रहते हैं। कुछ संस्कार मृत्यु के उपरान्त भी होते हैं। इनमें मुख्य संस्कार सोलह मानते 
गये हैं। ये षोडश संस्कार जातक को संस्कारपसिद्ध बनाते के लिए ही हैं; संस्कार 
त्रत रूप वनने के लिए वर्ण विशेष के किए अकृण-अकछग धर्मों को कथन है, वस्तुतः यह 
प्षमं ही संस्कार हैं, तथा इसी के अनुसार विहित कर्मो का संपादित करुता हुआ, 
बर्ज्य कर्मों का त्याग करता हुआ व्यक्ति किसी भी वर्ण में रहकर संस्कार व्रतरूपत्व 
प्राप्त कर सकता है। 

गत पृष्ठों में तीन प्रकार के संस्कारों का उल्लेख किया गया था। ये तीन प्रकार 
के संस्कार वास्तव में जातक के वर्ण विशेष के आनुषंगिक धर्म हैं; इनका त्याग जातक 
की अपनी स्थिति से नीचे गिराने वाकहा होगा। संस्कारों का उद्देश्य तीन प्रकार का 
होता है, प्रथम गर्भ जन्य दोषों का परिहार करना, द्वितीय वर्णोचित योग्यता का 
अभिनिवेश करना और तृतीय जातक के वर्णोचित गुणों में अभिवृद्धि करना अर्थात्‌ 
उसमें चमक लाना। एक उदाहरण हैं, जिस प्रकार दिये का प्रकाश स्वच्छ रहते 
हुये भी कांच के घ्‌ घलेपन के कारण घीमा जान पड़ता है, उस समय कांच के संहकार की 
आवश्यकता रहती हैं; संस्कार कांच का होता है परन्तु उसका प्रभाव दीप के प्रकाश 


१. ज्रीणि बस्थावदातानि विद्या घोनिदच कर्म च। 
स ब्राह्मण इति ज्ञेयस्त्रयं ब्राह्मण्यलक्षणम्‌ ॥। 
मघुसूदन झा द्वारा विरचित 'देवासुर स्याति' में पृष्ठ ६१ में उद्धत। इसी पृष्ठ 
पर व्याकरण भाष्य क्वार पतंजलि तथा गौतम स्मृतिकार के भी विच्वार इसी के 
समर्थन में दिये गये हैं। विशेष विवरण वहीं द्रष्टव्य है। 








७६ प्रमुल स्मृतियों का अध्ययन 
पर पड़ता है और वह अधिक प्रकाशवान्‌ जान पड़ने लगता है। (कम ।(वस्तुतः संस्कार न तो 
दीप का ही हुआ है और न प्रकाश का ही। संस्कार दीप के ३ कांच-का हुआ है। 


ठीक इसी भांति जातक के शरीर के विभिन्न ' प्रकार के संस्कारों के करने का विधान 
है। यहाँ बह उद्देश्य नहीं है कि इन संस्कारों से जातक का झारीरिक सौंदर्य विकर्सित 
हो वरन्‌ ये संस्कार आत्मा के अध्युदय के लिये है। यह पंचतत्व का शरीर आत्मा को 
आच्छादित किये हुये है। पंचतत्व के दुर्ग में वंदीकृत आत्मा राग, हेषादि पड्रिपुओं 
के नियंत्रण में पड़कर उन्हीं के आधीन हो जाती है, वे ही सजग प्रहरी हैं। इन प्रहरियों 
को परास्त करने के बाद ही आत्मा परमात्मा का साक्षात्कार कर सकती है। इसी को 
मोक्ष” की संज्ल[ प्रदान की गई है। यही है अंतिम लक्ष्य। अतः सर्वप्रथम ये संस्कार 
आणी में उन दोषों का परिमाज॑न करते हैं; इसके द्वारा ब्राह्मणादि में वर्गों की जन्मगत 
आसुरी प्रवृतियों का हनन कर उन्हें संस्कारोपयुक्त वनाते हैं। अर्थात्‌ सर्वप्रथम वे 
भाथमिक संस्कार आते हैं जो केवछ दोष परिमार्जन के ही नि्ित्त किये जाते हैं ५ 
प्रथम कोटि के संस्कार हैं। ये गर्भावान से प्रा रम्म होते हैँ और यज्ञोपव्रीत तक होते रहते 
हैं। गर्भावान, पुसवन और सीमस्तोन्नयन संस्कार बालक कौ उत्पति से पुर्व॑ के संस्कार 
हैं। वालक के उत्पन्न हो जाने के पदचात जातकर्म संस्कार करना बिहित है। इसमें 
मंत्रपुवंक घी, मधु, स्वर्ण निर्मित चम्मच आदि के द्वारा चढाया जाता है। जातकम 
पस्कार के पदचात्‌ नामकरण संस्कार होता है । 

. पवम संस्कार गर्भावान संस्कार कहलाता हैं। गर्भ का.आधान ही गर्भाधान 
का: हैं; द्वितीय संस्कार पुसवन संस्कार कहलाता है। इस संस्कार का उद्देश्य 
" भर्व का इ सत्व प्रदान करना है। यह संस्कार पुमान्‌ नक्षत्रों के साथ जब चंद्रमा का 
योग होता है तब किया जाता है। ज्योति: शास्त्र के अनुसार हस्त आदि नक्षत्र पुमान्‌ 
नक्षत्रों की कोटि में रखे जाते हैं। यह संस्कार गर्भ के हिलने के पूर्व ही किया जाता है। 
छठ अथवा आठवें महीने में सोमन्‍्त संस्कार किया जाता है।* ये तौनों ही संस्कार 
जातक के उत्तन्न होने से पूर्व के संस्कार हैं, ये गर्भ के बैजिक दोषों को दूर करने के 
छिए तथा उनमें उचित गूणों के आधान की शक्तित वढ़ाने के लिए किये जाते हैं। प्रश्तव 


१. भास्यते जातकर्म च. . ,. , । या० स्मृति, १. ११ 
सन्‌ २. २१ 
२. गर्भाधानमृतो पु सः सबने स्पन्दनात्पुरा। 
पष्ठेष्मे वा सीमन्‍्त: पभास्पेते जातकर्म च।। या० स्मृति, १. ११. 
तथा पाराशरमसाधवीय द्वितीय भाग, प्रथम पुस्तक पृष्ठ-२०--२३ । 


&: ना इााारशिाणाणणाााााणााआआाआण बय 


बर्ण व्यवस्था (8७७ 


के उपरांत जातकर्म संस्कार विहित है। मनु के अनुसार नाभिच्छेदन के पहिले पुरुष का 
जातकर्म संस्कार किया जाता है, इसमें मंत्र के साथ नवोत्पन्न बाकूक को स्वर्ण, मधु 
आर घृत चढाया जाता हैं। तदुपरान्त, जन्म से दस' दिन अथवा बारह दिन (यांज्नवल्वंय 
के अनुसार ग्यारह दिन) उस्च बाकुक का नामकरण संस्कार किया जाता है। यदि 
किसी कारण से इन विहित दिनों में नामकरण संस्कार सम्पन्न न हो सका, तो ज्योतिः 
शास्त्र के अनुसार किसी पुण्य तिथि में यहूं कार्य संपादित होना चाहिये।" नाम के 
संबंध में मनु कुछ अधिक स्पष्ट हैं। उनके अनुसार नामकरण वर्ण भेद के अतुत्तार ही 
हीना चाहिये। वे कहते हैं--ब्राह्मण का नाम मंगछ सूचक दाब्द से, क्षत्रिय का बल- 
द्योत्क दब्द से, बंदय का धन बाचक शब्द से तथा शूद्र का दीन आदि शब्द से युक्त रखना 
चाहिये। चातुर्व॑र्ण के नाम का प्रारंभ तो उपरोक्त प्रकार से किया जाय परन्तु अंत में 
ब्राह्मण का नाम शर्मथुक्त होना चाहिये, क्षत्रिय का रक्षा से समन्वित होना चाहिये, 
वैज्य का पुष्टि से युक्त (यहाँ ऐेंद्रवर्य के द्योत्तक नाम से तात्पय है) होना चाहिये 
तथा शूढ्रों का दास्न आदि शब्द से युक्त होना चाहिये।* स्त्रियों का नाम ऐसे झाब्दों 
से युक्त होना चाहिये जो उच्चारण में कष्ट साध्य न हों, सस्पष्टार्थक हों, मनोहर तया 
मंगल सूचक हो; स्त्रियों का नाम दीघंवर्णान्त तथा आश्यौरवाद द्योतक होना चाहिये, 
स्त्रियों का यह संस्कार बिना मंत्र के ही किया जाता है। (ह्ित्रियों का केवकू विवाह 
संस्कार मत्रथुक्त होता है।* )चतुर्थ मास में शिश को प्रथम बार बाहर निकालने का 
संस्कार (निष्कमण) किया जाता है। छठे मास में अन्नप्राशन संस्कार होता है 
अन्नप्नाशन के उपरान्त चूडाकर्म संस्कार का विधान है। यह संस्कार महत्वपूर्ण समझा 


जाता हूं। चूडाकम सस्कार जेसी कुछ की रीति हो उसके अनुसार प्रथम अथवा 
तृतीय वर्ष में करना चाहिये।* 


१. मनसस्‍्मृति--अध्याय २--२६ से ३१ तक 
२. मत्त, ६--ह६१, ३६४६ ३३॥ इन नामों का उदाहरण इस प्रकार से दिया जा सकता 
है ब्राहमण का विष्णु द्र्मा, क्षत्रिय का विष्णु प्रताप वर्मा, वैद्य को विष्ण ग॒प्त, 
और छुद्ग का विष्णदीन। 
३. तुष्णीमेता: क्रिया:स्त्रीणां विवाहस्तु समंत्रक:। या० स्मति १, १३ 
. अहन्येकादश ताम चतुर्थ मासि निष्करमः। 
पष्ठ जप्राशनं भाति चूडा कार्या बधाकुलम्‌॥| था० स्पति,१, १२ 
न्रुडाकर्म ह्विजातीनां सर्वेषामेव धर्मत 
प्रथमेब्दे तृतीये वा कर्तव्यं श्रुतिचोनात्‌ ॥। २, ३५ 








७८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


बैजिक और गाभिक दोषों को दूर करने वाला अंतिम संस्कार मौजी 
बंबन (यज्ञोपवीत) संस्कार होता है। मनू संस्कारों के दो भेद करते हैं। प्रथम 
कोटि में वे संस्कार आते हैं जिनका उद्देश्य पापक्षय करना होता है; ये गर्भजनित 
आसुरी प्रवृत्तियों का शमन करते के लिए किये जाते हैं। इस कोटि में गर्भाषान से 
लेकर यज्ञोपवीत तक के सभी संस्कार आ जाते हैं। यज्ञोप््रवीत के बाद के 
संस्कार. (व्रत, होम, स्वाघष्याय आदि के द्वारा)मोक्ष प्राप्ति के कारण बनते हैं। 
अस्तु । 

ब्राह्मण बालक के गर्भ से अष्टम वर्ष में, क्षेत्रिय बालक का गर्भ से ग्यारहवें 
वर्ष में और वैद्य बालक का गर्भ से वारहवें वर्ष में यज्ञोपवीत संस्कार करता चाहिये। 
यहाँ पर यह जावइ्यक हो जाता है कि मन और याज्ञवल्व्य के द्वारा (तथा अन्य धर्म 
ग्रन्थों द्वारा अनुमोदित) तनिदिष्ट द्विजातियों के उपनयन काल की वैज्ञानिक विवेचना 
की जाय। पूर्व प्रसंग में यह कहा जा च॒का है कि ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य विश्व 
पुरुष के मुख, बाहु और जंघाओं से बनाये गये; पुरुष सूकत के जिस प्रकरण में समाज 
की उपर्यक्त प्रकार से सबष्टि का वर्णन मिलता है उसी प्रकरण में मनृष्येत््रर सृष्टि 
का भी वर्णन मिलता है; इस मनृष्येतर सृष्टि में यह वततलाया गया कि मख बाह 
आदि से और भी किस-किस की सर्टि की गई हैं; जब्ाहाण विश्व पुरुष के मुख्ल से उत्पन्न 
हुआ, मुख से ही गायत्री छंद की स॒ण्टि हुई; इसी प्रकार क्षत्रिय और वैश्य के साथ साथ 
क्रमशः विष्टूप और जगती छांदों का भी निर्माण हुआ था। पिछले पृष्ठों में यह बतलाया 
जा त्रका है कि किस प्रकार उपय कल प्रकार से सप्ट होते के कारण छंदों में भी त्राह्मण 
क्षत्रिय वैद्य आदि का विभाजन मिरता है। ऊपर यह भी कहा जा चुका है कि सामाजिक 
वर्णचतुष्टया तो केवल एक नकल मात्र है; यह बर्ण विभाग तो प्रकृति में व्याप्त 
है, उसी को समाज के कल्याण के छिए मानव समाज में भी ध्यवहृत कर दिया गया 
तथा इस बात का प्रयत्न किया गया कि यह सामाजिक वर्णचतुष्टय प्रकृति में व्याप्त 
वर्णचतुष्टय के समान ही हो; उसके अत्यधिक समीप हो । इसीलिए ब्राह्मण के लिए 
उपन्तयन का समय आठवां वर्ष माना गया है वर्योकि ब्राह्मण कोटि में गायत्री छंद आत 
है। यह गायत्री छंद तीन पाद का होता है और प्रत्येक पाद में आठ वर्ण (अक्षर) 
होते हैं; यही कारण है कि ब्राह्मण का उपनयन आठवें वर्ष में करना श्रेष्ठ माना गया 
है। क्षत्रिय निष्ट्प्‌ छंद से संबंधित है। त्रिष्टप्‌ छंद के पांद में ग्यारह वर्ण होते हैं, 
इस लिये क्षत्रिय का उपनयन का काल ग्यारहवाँ वर्ष माना गया है। इसी प्रकार जगती 
छंद वैद्य का हैं यह छंद बारह वर्णों का होता है, अतः वेश्य के उपनयन के लिए 
वारहवाँ वर्ष उत्तम माना गया है। उपनयन का यह विधान पत्थर की लकीर नहीं है; 





अर्ण व्यवस्था एछर्‌ 


इसमें परिवर्तन भी संभव है।? ह्विजातीय यदि अपने वर्ण विद्येष के गुणों में अधिक 
दक्षता प्राप्त करना चाहते हैं तो उतका उपनयन संस्कार क्रमशः पाँच, छः और आउवें 
वर्ष में किया जा सकता है। यज्ञोपवीत संस्कार का अंतिम काोछ क्रमदः सोलह, बाइस 
और चौबीस वर्ष है।* इस आयबू तक द्विजातियों को सावित्री उल्लंधित नहीं होती है। 
अर्थात्‌, उपतयत संस्कार से ब्रह्म चारी जीवन का श्री गणेश होता है; ब्रह्मचारी जीवन 
ही जीवन पर्यन्त के ज्ञान प्राप्ति का बल होता है; सोलह, बाइस और चौबीस वर्ष तक 
द्विजाति बालकों में ज्ञानाज॑ंन करने की क्षमता बनी रहती है, अतः अधिक से जधिक 
इस आयु तक उनका यज्ञोपवीत संस्कार हो जाना चाहिये। इसके बाद उनका मस्तिष्क 
बीरे-बीरे परिपक्व होने लगता है, ऐसी स्थिति में वाल्यावस्था के सुकोमल, कच्चे और 
सरल मस्तिष्क को ज्ञांतमार्ग की ओर उन्मूख न करके कुछ जटिल, अवपके तथा कुछ 
विश्येष प्रकार के वातावरण की मस्तिष्क में छाप लूग जाने के बाद, बारूक को उचित 
मार्ग में लगाना यदि असंभव नहीं है तो दःसाध्य अवश्य हैं। अतएंव उपनयन की अंतिम 
सीमा भी निदिचत कर दी गई है। 

उपनयन संस्कार के बाद ही संस्कारोपयुकक्‍त द्विंजातीय बालक संस्कार सिद्ध, 
होकर दिजातित्व प्राप्त करते हैं। यज्ञौपवीत संस्कार के द्वारा द्विजाति बालकों का 
द्वितीय जन्म होता हैं। प्रथम ज़न्म, पंचभूत वरीर के रूप में, माता के गर्भ से होता 
हैं; परन्तु उसका द्वितीय जन्म यज्ञोपवीत के दवा रा ही होता है। यह उसका सांस्कृतिक 
जन्म कहलाता है। यज्ञोपवीत संस्कार के उपरान्त बालक द्विजाति होकर जाश्रम व्यवस्था 
के प्रथम आश्रम में प्रविष्ट होता है; इस आश्रम में प्रविष्ट होने के उपरान्त उसका 
आचार्य (गृह) ही उसका पिता होता है तथा सावित्री (ज्ञान) ही उसकी माता होती 
है।” आचार्य उपनंयन के बाद उसे (ब्रह्मचारी को) वेदादि का रहस्य ज्ञान कराता 
है।' यहाँ से वह बालक होने के उपरान्त ही निकलरू पाता है। आश्रम व्यवस्था की 


: उपयुक्त विधान केवल यह बतलाता है कि अमुक वर्ण के लिए अम॒ुक वर्ष श्रेष्ठ है। 
« मनुस्मृति २. ३६, ३७, ३८, 
» उपनयन संस्कार पर अग्निम पृष्ठीं में विज्येष प्रकाश डाला जायगा। 
. तेमातुरग्रंईघिजनन द्वितीय माजिबंधने। 

तत्रास्प माता सावित्री पितात्वाचार्य उच्यते। 

वसिष्ठस्मुति, अ० २ इलोक ४ 

५, भनसस्‍्मृति, अ० २ इल्ोक ६८, 
याज्ष० स्मृति, अ० १ इलोक १५. ॥ 


कं जा! आन +न्‍्छ 








८० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


प्रथम सीढ़ी में चढ़ने के बाद वह (ब्रह्मचारी) मोक्ष की कामना करता हुआ एक सीढ़ी 
से दूसरी सीढ़ी में चढ़ता हुआ आत्मोन्नति के मार्ग में अग्रसर होता रहता है। जब तक 
जात्मा परमात्मा में नहीं मिक्त जाती है तब तक अनेक ब्तादि संस्कारादि के रूप में 
लगे रहते हैं। वस्तुतः यज्ञोपवीत संस्कार ही सबसे प्रमुख संस्कार है क्योंकि 
इसी संस्कार के उपरान्त जातक द्विजातीयत्त प्राप्त करता है, वह संस्कार सिद्ध होता है। 
अतएव यह संस्कार अत्यधिक महत्वपूर्ण है। इसके बाद यथा झमय (ब्राह्मण १६, 
क्षत्रिय २२, वैद्य २४ वर्ष तक) उपनयन संस्कार न होने पर द्विजाति बारूक सावित्री 
से पतित हो जाते हैं; शिष्ट वर्ग से निदित हो जाते हैं, 'ब्रात्य” कहे जाने लगते हैं । 
यदि ये ब्रात्य प्रायदिचत करके यज्ञॉपवीत धारण नहीं कर लेते तो ये एक प्रकार से 
बहिष्कृत समझे जाने लगते हैं। मनू्‌ के अनुसार इन ब्ात्यों के साथ आपत्तिकाल में 
भी वेदाध्ययन आदि का संबंध तथा वैवाहिक संस्कार नहीं करना चाहिये। 

संस्कारों का वर्णचतुष्टय से नित्य का संबंध है। यह संस्कार ही वर्णचतुष्टय 
को बनाये रखने वाला होता है। अतएवं यह वर्णचतुष्टय के लिए अनिवार्य है। वर्ण- 
चतुष्टब को घर्म की भी संज्ञा दी जा सकती है क्योंकि धर्म का यदि वास्तविक स्वरूप 
देखा जाय तो संस्कार के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। संस्कार उसको कहते हैं जो 
किसी वस्तु को किसी क्रिया के अनुकूल या योग्य बनाये। अर्थात्‌ उस काम (जिस काम 
को करना लक्ष्य है) के करने की योग्यता प्राप्त करने के छिए नियत किया जाय। उस 
काम के लिए कुछ विद्येष प्रकार को शिक्षा की आवश्यकता रहती है। जब॑ तक यह 
शिक्षा नहीं प्राप्त हो जाती, उस काम को करने का अधिकार नहीं प्राप्त होता क्‍योंकि 
प्रत्येक मनुष्य अपने वर्मानूसार ही कार्य करता है। अतः किसी व्यक्ति को किसी काम 
के योग्य बनाना वा बनाये रखना ही उसका संस्कार है और यही उस्चका धर्म है। 
मनुष्य अपने अभ्यूदय और निश्वेयस्त के छिएं जो कर्म करता है वह मनुष्य काधर्म है 
और जो कर्म इस हेतू किये जाते हैं उन्हीं को संस्कार कहते हैं, इसलिए घर्म संस्कार का 
ही नाम है। इसी के अनुकूल मनु ने संस्कार को दो भागों में विभाजित किया है। 
प्रथम कोटि में आने वाले संस्कार वे संस्कार हैं जो संसारी के पापों और दोषों को दूर 
करते हुये, अभ्युदयदायी और निःश्रेयस सिद्धि प्रदान करने वाले कर्मों के करने की 


१, अत ऊर््व त्रयोडच्येति यथाकालमसंस्कृताः। 
सावित्रीपतिता त़ात्या भवन्ध्याय चिगहिताः ।। 
न--त रपुतविधिवदापद्यपि हि कहिचित्‌। 
ब्राह्मन्योनांइच संबंधिताचरेदू ब्राह्मण: सह। मनु० अ० २ 'इलोक ३६, ४७ 
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योग्यता प्रदान करते हैं, दूसरी कोटि के संस्कार वे हैं जिन्हें स्वाध्याय, होम, यज्ञ 
अथवा निःश्वेब्त और अभ्युदय के साधक कर्म कहा जा सकता है। ये कर्म ही वर्ण 
विद्यप के अपने-अपने धर्म हैं। स्मृति चतुप्टय में इनका वर्णन नि:संकोच किया गया है। 
वस्तु तः एक वर्ण और दूसरे वर्ण का कर्म विभाग इसी वर्ण विशेष के घर्म केही ऊपर 
आधारित है। 
बण--धर्म 
वर्ण---चतुष्टस के विभिन्न धर्मों का विभाजन का आधार भी वैदिक-विज्ञान ही 
हैं। घर्म के प्रकरण में (पूर्व अध्याय में) धर्म को दो स्थल भागों में बांठा गया घा--- 
सावारण और असाधा रण धर्म । साधारण धर्म-कर्म वर्ण चतुष्टय के छिए सामान्य रूप से 
आचरणीय था तथा असाधा रण धर्म के संवन्ध में यह बतलछाया गया था कि विभिन्न वर्णों 
के पृथक्‌-पृथक्‌ तथा विभिन्न आश्रमों के अनुसार परिस्थिति विद्येष में अनुकरणीय घर्म 
असाधारण घर्म है। असावारण, सभी वर्णों के लिये सामान्य रूप से अंतुकरणीय नहीं है 
वरन्‌ विभिन्न वर्णों के अपने विज्येष उत्तरदायित्व का द्योतक है। 
सभी प्रकार की पेरणा (धर्म-कर्म करने की) का आधार वेद माना गया है, 
परन्तु वेद के विषय में कहा जाता है कि उसकी रचना किसी ने नहीं की है, ब्रह्मा 
जी ही उत्तके स्मरण करने वाज़े हैं तथा कल्पांतर में मन्‌ उसी प्रकार धर्म का स्मरण करते 
हैं! (प्राणियों का मार्ग दर्शन करने के लिए) | इसी कारण मनुस्मृति को सार्वकालिक 
कहा जाता है। परन्‍्तु मन्‌ के द्वारा बतलाया हुआ घर्मं वेद के ही अनुकूछ है; (मनु 
२. पाराशर स्मृति अ० १ इलोक २१ 
२. इसका वर्णन किया जा चुका है। यह ज्ञातव्य है कि स्मृति चतुष्ठय के द्वारा 
वर्ण चतुष्टय की रूपरेखा पूर्णतः बेदानुकुल है तथा, यह भी बतलछाया 
जा चुका है कि यह सामाजिक वर्ण चतुष्टय प्रकृति में व्याप्त वर्ण चतुष्टय की चकल 
हैं। यह अनुकरण अतिस्थूलछ नहीं है, अर्थात्‌ साम्राजिक चातुर्ंप्य की रूपरेखा 
मात्र ही प्रकृति में व्याप्त वर्णचतुष्टय का अनुकरण नहीं है बरनू यह अनुकरण 
सूक्ष्म बातों में परिकक्षित होता है। सामाजिक चर्ण-व्यवस्था की उत्पत्ति विशव- 
पुरुष के विभिन्न अंगों से हुई, इन्हीं अंगों के साथ अन्य सृष्टि कार्य भी हुए। अब 
यहाँ पर विशेष ध्यान देने योग्य बात यह है कि वर्णों के विशिन्ल कर्म और उनके 
घ॒र्म का आधार भी यही वर्णोत्पत्ति ही है । और इस कर्म विभाग में भी प्रकृति 
में व्याप्त वर्ण चतुष्ठय के कर्म विभाग का ही अनकरण किया गया है। अतएव 
यह कर्म विभाग भी अत्यन्त वैज्ञानिक है। 
धर 
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ने पद-पद में बेंद का अनुमान किया है) | अन्य स्मृतियाँ भी मनुस्मृति का विरोध करके 
प्रमाणिकता नहीं प्राप्त कर सकती हैं। अतएवं यह स्पष्ट कहा जाता है कि मनुस्मृति का 
घ॒र्मं विधान बंदिक है तथा अन्य स्मृतियाँ (यहाँ पर याज्ञवल्क्य, पाराशर और नारद स्मू- 
तियों से ही तात्पर्य है)मी मन्‌ का अनुसरण करने के कारण वेद का ही अनुकरण करती हैं । 
मनृस्मु तिकार ऋग्वेद के पुरुषसुक्त का अनुकरण करके वर्णों की उत्पत्ति 
वतकछाते हैं। उनकी उत्पत्ति गुण और कर्म के ही अनुसार विभिन्न स्थानों से हुई हैं। 
अतएवं उनके कर्म अथवा धर्म भी अछग-अछग ही होंगे। संसार के संरक्षण के ही लिये 
चातुर्व० य॑ के कर्म भी अकूग-अछग किये गये हैं। कर्म बविध्य की यह व्यवस्था सभी वर्णो 
के लिए सभी यूगों में मान्य रही है। यहाँ पर क्रमशः इन चातुर्व्य के पृथक-पृथक््‌ कर्मों 
का अध्ययन प्रस्तुत किया जाता है। 
द्विजाति मात्र के किए यज्ञ करना, पढ़ना और दान देता, ये सामान्य रूप से 
आचरणीय कर्म है; ब्राह्मण के इन तीन कर्मों के अतिरिक्त तीन और कर्म हैं--अंत्ति- 
ग्रह (दान ग्रहण करना), यज्ञ कराना तथा अध्यापन” । प्रथम तीन प्रकार के कर्म 
ढ्िजातियों के लिए सामान्य रूप से होने के कारण हिजातियों में वर्ण मेंद नहीं करते हैं। 
इसके अतिरिक्त ये तीन कर्म दैनिक जीवन से संबन्धित हैं; गृहस्वथ (ढ्विजाति) हँ।ने 
मात्र से ही ये उसके आवश्यक कतंव्य हो जाते हैं। परन्तु जहाँ जीविका का प्रइत जाता 
है वहाँ द्विजातियों का कर्म वैविध्य दिखलाई पड़ता है। ऊपर बतलाये गये अंतिम 
तीन कर्म (जो ब्राह्मण के लिए हैं) ब्राह्मण की जीविका वतलाते हैं। पाराशर स्मृत्ति 
और मनुस्मृति में ब्राह्मण को षटुकर्मा कहा गया है; साथ ही साथ मनुस्मृति में स्पष्ट 
रूप से व्यवस्था दी गई है कि ६ कर्मों से तीन कर्म (वेदाध्यापन, यज्ञ कराना और 
सत्पात्रों से दान अहण करना) जीविका के लिए हैं। जीविका संबंधी यह विधान केवल 
ब्राह्मण के लिए ही है; क्षत्रिय, वैदय आदि इन तीन प्रकार के कर्मों को जीविको के लिए 
नहीं अपना सकते हैं। यदि कोई ब्राह्मण इन पषट्कर्मों से हीन होकर (अर्थात्‌ इन 
वैधानिक कर्मों का त्याग करके ) अन्यत्र श्रम करता है तो वह समुद्ध होते हुये भी वंश 
सहित शूद्गत्व को प्राप्त करता है।' 
क्षत्रिय का शस्त्रासत्र धारण करना ही उसकी जीविका है तथा वेइ्य की 
आजीविका व्यापार, पशुपालन, खेती आदि के द्वारा विहित है। क्षत्रिय का कर्म यह 
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वतलात़ता है कि प्रजा का संरक्षण ही उसका परम घ॒र्म हैं। शस्त्र धारण करने पर उसके 
(अनिय के) दो प्रकार के कर्तव्य हो जाते हैं---प्रजा की रक्षा करना तथा दज्ुओं की 
सेनाओं को जीत कर (अर्थात्‌ शत्रुओं का दमन कर) घर्म के अनुसार प्रजा का भरण- 
पोषण करना |” शस्त्र ही उसकी आजीविका के साधन हैं। वह्य के कृषि, वाणिज्य 
आदि के साथ-साथ ब्याज में रुपये देता (कुसीद) भी जीविका का एक साधन है।* 

जातियों के उपर्युक्त धर्म उत्तके अपने-अपने वर्ण के स्वघर्म हैं, जीविकोपार्जन 
के साचन तीनों त्ंगा के [ दिजातियों के ) भिन्न-भिन्न रे परन्तु इस आजीधिका के 
साधनों में भेद आदि होने का एक ही तथ्य है--अपने-अपने गृणों के अनुरूप जीविकोपार्जन 
करते हुये पुरुषार्थों को संपादित करना । कितु इन तीनों वर्णों में से यदि कोई एक वर्ण 
आजीविका के ज्रोत से सुचारु रूप से जीवन यापत करने में असमर्थ रहता था तो उसके 
लिये दूसरे वर्ण के विहित भागों को अपनाने का विधान था। इस स्थिति को स्मृत्तियों 
ने आपदुधर्म के नाम से अभिहित किया हैं। अतः, आजीविका के तीन साधनों के द्वारा 
यदि ब्राहाण अपने परिवार का मरण-पोषण करने में असमर्थ रहता था तो वह क्षत्रिय 
और वैश्य के कार्यों को भी अपना सकता था, पस्त्तु वैश्यों के कार्यों में भी उसके ऊपर 
कुछ नियंत्रण थे, यथधा--क्षषि कर्म॑ ब्राह्मण के लिए वर्ज्य था; वह कुसीद में घन नहीं 
रूगा सकता था तथा रसादि के विक्रय में भी उसके लिये पर्याप्त नियंत्रण था। इसी 
प्रकार क्षत्रिय अपने विहित कर्मों के द्वारा कुटुम्ब पालन करने में असमर्थ होने पर वैश्य 
वृत्ति को ग्रहण कर सकता था, इस वर्ण के लिये भी कुछ नियंत्रण थे। वैद्य वर्ग अपने 
विहित कर्मो के द्वारा जीवन में गत्ति बताये रखने में यदि असमर्थ रहता था तो वह शिल्प 
कार्य आदि कर सकता था। परन्तु साधारणतयां यदि अपने विहित कर्म (स्वधर्म) 
पाछन से ही जीवन निर्वाह हो जाता तो ये द्वितीय विधान के कार्यों का करता उचित नहीं 
था। क्योंकि वर्ण व्यवस्था की व्यवस्था का यही आधार था। यदि स्वेच्छा से स्वकर्म 
त्याग करके परवर्म का सेवन किया जाना संभव होता तो यह व्यवस्था वर्णव्यवस्था के 
नाम से अभिहित न हो सकती, वह अव्यवस्था में परिवर्तित हो जाती ।* इसी प्रकार 
शूद्र के लिए भी साधारण और असाधारण अवसरों पर आजीविका के विभिन्न मार्गों 
को विधान था। आपदुध म॑ के संबंध में यह भी ध्यात रखना आवश्यक है कि जब तक 
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आपत्तिकाल हो तभी तक उसे निम्नवर्ण के धर्म से निर्वाह करने का अधिकार प्राप्त है । 
आपत्तिकाल से निर्मुवत होते ही उसे फिर अपने स्ववर्ण-विहित धर्म में छोौट जाना 
सचाहिये। 

शुद्रों के कर्मो के संबंध में स्मृतियों का कथन है कि उसके लिए ह्विंजातियों की 
सेवा ही एक मात्र विहित कर्म है। अतएव छाद्व को द्विजाति की सेवा का विधान देकर 
उप्तकी आजीविका को भी निश्चित कर दिया गया (द्विजाति सेवा ही उसकी आजी विका 
का साधन था ), परन्तु इस सेवावृत्ति की विद्येषता यह थी कि इसमें असूबा की भावना 
नहीं होनी चाहिये; यह सेवा कार्य सौहाईपूर्ण होना चाहिये।' इसके अतिरिक्त, 
अन्य प्रसंगों के वर्णन के अनुसार उसके अन्य कर्म भी विहित थे । वह शिल्प व्यवसाय को 
भी अंगीकार कर सकता था। शिल्पज्ञास्त्र स्व॒गमेव अनेक शाखाओं से युवत होता था 
इसके अंतर्गत काष्ठ के पंदार्थों का निर्माण, मूत्ियों का निर्माण आदि भी सम्मिलित 
था।* ये कार्य उसके सामान्य कार्य थे, अर्थात्‌ शुद्व वर्ण के होने मात्र से ही इन कर्मों 
के करने का उत्तरदायित्व व्यक्ति पर आ जाता थां। यह स्पष्ट ही है कि यह कर्म 
विघान भी केवकू आजीवबिका के लिए ही था, अत: व्यवप्ताय का आदर्श पारिवारिक 
भरण-पोषण सुगमता से हो ही जाता था; यदि शूद्र अपनी इस बृत्ति से परिवार का 
मरण-पोषण करने में असमर्थ हो (स्मृतियों की शब्दावली में इसे आपदु्धर्म कहा गया 
हैं) तो वह वैश्य के व्यवसाय को भी अपना सकता था। अतएव वेच्य वृत्ति को अपना 
कर पारिवारिक आवश्यकताओं की पूर्ति के साथ-साथ विभिन्न पुरुषार्थों का किया जाना 
अभीष्ट था; इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि शुद्व कों इस बात की स्वतंत्रता थी 
कि वह द्विजातियों के हित को दृष्टि में रखकर, या तो उनकी सेवा करे अथवा वह 
स्वतंत्र रूप से वाणिज्य अथवा शिल्प विज्ञान का आधार छे; परल्तु उसे ऐसे कार्य करते 
समय यह नहीं समझना चाहिये कि वह द्विजातियों के (विद्येषकर वैश्य के) ही समान 
हो गया है। उसको स्वतंत्र मार्ग का अवलंबन करते हुए भी द्विजातियों की सेवा तथा 
हित चितन करते रहना चाहिये। तात्पर्य यह है कि वह चाहे स्वतंत्र रूप से शिल्पी 
अथवा वणिक होकर जीवन निर्वाह करता हो, अथवा द्विजातियों की सेवा के हारा 
जीवन निर्वाह करता हो तो उसे ट्विजातियों के प्रतिकूछ होकर कार्य नहीं करना 
चाहिये। उन्हीं के अनुकूछ रहकर ही कार्य करना शूद्ध के छिए अधिक हितकर होगा। 
इस विधान का यह कारण जान पड़ता है कि वाणिज्य जथवा शिल्पी का ब्यवसाय ही 
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इस प्रकार का है कि जब तक इन व्यवसायों में रहने वाले समाज के अनुकूल रह कर 
कार्य नहीं करेंगे तब तक उन्हें सफलता कदापि नहीं प्राप्त हो सकती और शूद्र के अतिरिक्त 
में समाज द्विजाति ही रह जाता है अतएव उसे इन्हीं के अनुकूल रह कर ही कार्य करना 
चाहिये | * 
चातुर्वण्य की उपरोकत व्यवस्था को देखने से यही निष्कर्ष निकछता है कि यह 
समाज के सावयव स्वरूप की कल्पना करता है। किसी भी एक वर्ण का अपना कोई 
स्वतंत्र अस्तित्व नहीं हैं; उसका अस्तित्व अन्य वर्णों के अस्तित्व पर ही आधारित है। 
उनके विभिन्न कर्मों का विभाजन भी इसी सावयववादी सिद्धात्त की पुष्टि करता हैं। 
पुरुष सुक्‍त का अनुकरण करते हुये स्मृतियों ने भी वर्णोत्पत्ति का आधार विराट पुदष 
(विद्व पुरुष) के विभिन्न अंगों को ही माना है। तथा यह वर्णोत्पत्ति ही वर्णों के कार्य- 
विभाजन के कारण है, वहाँ पर भी सावयववादी सिद्धान्त की पुष्टि ही की गई है। 
ब्राह्मण की सुष्टि मुख से की गईं है; मुख वक्‍तृता का (वौद्धिक विकास का) द्योतक 
है; मुख शीष॑स्थ है। वह मस्तिष्क का व्यवहार करता है, अतएव ब्राह्मण को भी 
तदनुरूप कार्य प्रदान किये गये। इसी प्रकार क्षत्रिय वाहु से निर्मित हुये; बाहु शक्ति 
का द्योतक है। यह शक्ति संरक्षण विजय आदि के लिए ज्यवहार की जाती है अतएव 
क्षत्रिय की आजीविका उस्त्रास्त्रभृतित्व में है। इसी प्रकार वैद्य की उत्पत्ति जांघ से 
हुईं। जांघ को शरीर का आवार स्तंभ कहा जाता है उत्की सहायत | के बिना शरीर की 
स्थिति अतंभव होती है अतएवं उसकों भी सावयव समाज का आध र स्तंभ बनता 
पड़ता है। समाज की आवदयकताओं को पुरा करने के लछिए वह आवश्यक वस्तुओं को 
एक स्थात से दूसरे स्थान पर पहुँचाकर अर्थात्‌ वणिक्‌ व्यवसाय के हारा वह समाज सेवा 
का कार्य करता हैं। वैश्य के साथ ही गौ (अथवा वृषभ) की भी उत्पत्ति कही गयीं 
है; इसका उपयोग कृषि कार्य के छिए होता हैं, इसलिए भी बैइ्य की आजीविका कृषि 
कर्म के द्वारा भी अभिन्वित है। इसी प्रकार शुद्रों की भो स्थिति की है । उतकी उत्पत्ति पैरों 
सेहईहै। पैर संपर्ण शरीर के लिए अत्यन्त आवश्यक हैं। नेत्र, कर्ण आदि इन्द्रियां अपना 
कार्य पैरों के असहयोग में संपादित नहीं कर सकती हैं। पैर ही दर्शातीय तथा श्षवणीय 
स्थान में ले जा कर शरीर की सहायता करता है। यही तक यह सिद्ध करता है कि मृख 
बाहु और जंघा से सृष्ट वर्णों के कार्य भी विना पैरों को सहायता के संपादित नहीं हो सकते 
हैं; इसी प्रकार पैरों का जीवन भी इन्हीं तीनों के ही ऊपर आधारित है अतः ये 


२. यहाँ पर विभिन्न वर्णों के कार्य संक्षेप में ही दिये गये हैं--विशेष विवरण गुहाल्या- 
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अत्योन्याक्षित हैं। यहीं कारण है कि पैरों से उत्पन्न झूद्ध के लिए द्विजाति सेवा ही 
प्रमुख कार्य बतलाया गया है। यहाँ पर यह ज्ञातव्य है कि स्मृतियाँ इस बात को स्पष्ड 
रूप से कहती हैं कि झूद् अपने कार्यो को असूया (ईण्यां) से रहित होकर करे। सामा- 
जिक चातुर्व्॑ण समाज को शांति और सुख की गांठ में बांधने वाला सिद्धान्त है। जब 
चार्सो वर्ण एक दुसरे को सहायक की दृष्टि से देखेंगे तभी सामाजिक प्रेम, सहानभृत्ति 
तथा परोपकारिता की भावना का (जो कि प्रत्येक समाज की सर्वांगोण उन्नति के छिए 
अत्यन्त आवद्यक है) विकास संभव हो सकता है, अन्यथा नहीं। भारतीय घर्म का 
सिद्धान्त वर्णचतुष्टय को कर्तव्यश्ील बनाता है; वह वर्ण चतुष्टय के सामने वर्ज्प और 
विहित कर्मों को सूची देता है; वह सत्य, दया आदि के के द्वारा (साधारण धर्मों के 
द्वारा) यही पाठ पढ़ाना चाहता है कि समाज का हित पर हितकारिता में है और यह 
पर हितका रिता ही ब्यावहारिकता प्रदान करती है। ऐसी स्थिति में यह कहना ज्रामक 
है कि शूद्र अथवा वैश्य हीन स्थिति में थे और ब्राह्मण और क्षत्रिय अच्छी स्थिति में थे। 
इसी प्रकार यह कहना कि प्राचीन धर्म श्ञास्त्र के समक्ष समाज का सावयव स्वरूप नहीं 
थां, निराबार है। 
अनेक विद्वान्‌ भारतोय सामाजिक व्यवस्था के अंतःस्थल में न पहुँच सकते के 
कारण, उसे अनेक प्रकार से दोषपूर्ण मानते हैं श्रीमान्‌ अंजारिया महोदय ने वर्ण 
वर्म के दो प्रमुख दोष सामने रखे हैं। सर्व प्रथम, व्यक्तित के पास इतनी छूट नहीं रहती 
हे कि वह प्रयोग और गलतियों के माध्यम से जीवन का निर्णायक हो। वर्णधर्म पर 
आधारित समाज में यह संभव नहीं है कि कोई व्यक्ति साधारण स्थिति से असाघा रण 
स्थिति तक पहुंच जाय। द्वितीय, इस प्रकार किसी व्यक्ति का व्यवसाय उसके जन्म के 
ढ्वारा निर्णित हो जाने पर (बिना इसका छ्याल रखे हुये कि उसमें क्या योग्यता है) 
यह समाज के विभिन्न वर्गों में द्ंघात्मक मेदभाव को उत्पन्न करता है। इसके परिणाम 
स्वरूप ब्राह्मण ही सबसे अधिक विद्विष्ट वर्ग बन जाते हैं। श॒द्रों की स्थिति जानवरों 
से कुछ अच्छी तथा वंदय भी इतने नीचे की स्थिति में रहते हैं कि जिससे उनके लिए 
यह संमव नहीं रह जाता है कि वे भी राजकार्य में दिकूचस्पी ले सके। इसके अतिरिक्त 
वर्ण व्यवस्था समाज को दो द्वंषात्मक भागों में बांट देती है। समाज का अधिकांश भाग 
अन्याय और भाग्य विडंवता का भागी हो जाता है। केवल ब्राह्मण और क्षत्रिय हैँ 
ऐसे वर्ग हैं जो कि राजकीय यंत्र के कार्यो को प्रभावित कर सकते हैं, परन्तु वे भी 
व्यक्तिगत नागरिक के रूप से नहीं वरन्‌ विद्विष्ट वर्ग के नाते ही | वैद्य और शुद्ध तथा 
महाभा रत में वणित सीमाप्रान्तीय कबीछे का कार्य केवल आज्ञाओं को द्विरोघार्य करता 
मात्र रह जाता है। उत्तकों राजकीय कार्यों में सक्तिय और रचनात्मक भाग छेने का 
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अवसर ही नहीं रहता है। इससे स्पष्ट है कि वे अपने आपको समष्टि से संबंधित कदापि 
नहीं समज्ञ सकते हैं। वे राज्य से तादात्म्य स्थापित नहीं कर सकते हैं। इसके अतिरिक्त 
भी शंका एक स्थान पर संबंधित लेखक ने भा रतीय वर्ण व्यवस्था के सावगव स्वरूप पर 
मी शंका प्रकट की थरीं। ये दिचार एकांगी तथा अपूर्ण हैं। 
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८८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


प्रत्येक वस्तु का, प्रत्येक रचना का जथवा प्रत्वेक व्यवस्था का अध्ययन स्थल 

रूप से दो प्रकार से किया जा सकता है---एक सकारात्मक और दूसरा . तकारात्मक | 

यदि अध्ययन के पूर्व ही किसी प्रकार के विचारों की छूपरेखा मस्तिष्क में न बनी हो 

तब ही निष्पक्ष तथा न्यायपूर्ण आछोचना का प्रस्तुत हीना संभव होता है परन्तु इसके 

विपरीत होने पर आलोचना में अनौचित्य और पक्षपात की भावनाओं के समावेश हो 

जाने की झतप्रतिशत संभावना बनी रहती है। कथित लेखक के विचारों में भी इसी 

प्रकार की अम्तंगति परिलक्षित हो रही हैं। भारतीय वर्ण व्यवस्था का क्या आधार था 
तथा उसका क्या उद्देष्य था--यह गत पुष्ठों में प्रस्तुत विचार-विमर्श से स्पष्ट हो जाता 
है। वस्तुतः ब्राह्मण, क्षत्रिय, बैदय तथा ज्युद्र को इसलिए संगठित नहीं किया गया था 
कि एक वर्ण दूसरे वर्ण पर अत्याचार और शोषण की नौति को अधिक अच्छी तरह 
व्यवहार में छावे। वे एक दुसरे के सहायक के रूप में ही आते हैं। वे अन्योन्याश्रित हैं। 
समाज में ब्राह्मण का भी उतना ही महत्वपूर्ण स्थान है जितना शझूद्ध का। यदि हम 
आज के यूग की परिस्थितियों को प्राचीन काकू की ख्यवस्था का मापदंड 
बनाकर मूल्यांकन करना चाहें तब अवश्य ही प्रत्येक पद में ऊंच-तीच की 
भावना, शोषण और अत्याचार कौ ही भावना दृष्टिगत होगी। परन्तु यह 
पद्धति हानिकारक है। जिस समय की आछोचना करना है; उस समय की 
परिस्थितियों को उस समय को व्यवस्था का मापदंड बनाना चाहिये। वास्तव 
में प्राचीन काल में भारतीयों के सामने ऐसी कोई कल्पना नहीं थी कि अमुक 
वर्ण नागरिक अधिकारों से युक्त होगा और अमुक वर्ण इससे वंचित रहेगा। 
नागरिकों के जधिकारों की कल्पना अर्वाचीन है। इंसका कारण समाज और 
राज्य के मध्य का कृत्रिम अंतर है। प्राचीन भारतीय मनीषियों के मस्तिष्क की 
उर्वरता समाज और राज्य को विभिन्न संस्था के झंप में स्वीकार नहीं करती है। 
इसका प्रमाण धर्म का सिद्धान्त है। घर्मं का सिद्धान्त कर्म के सिद्धान्त का जन्मदाता है 
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वर्ण व्यवस्था ८९ 


और यही कर्म का सिद्धान्त समाज व्यवस्था का आघार बन जाता है; तथा यह “बर्म' 
उस व्यवस्था का नियामक बनता है। धर्म का सिद्धान्त अपनी व्यापकत्ा में समाज के 
प्रत्येक प्राणी (चाहे वह किसी वर्ण का हो) को प्रभावित करता है, धर्म ढ्ारा प्रभावित 
होने का तात्पय॑ यह होता है कि (प्राणी) अपने कर्मो को (कर्तव्यों को) अधिकार की 
भावना से निरपंक्ष रह कर करते हैं। यदि यह भावना चरम विकसित होती तो संभवत: 
राज्य व्यवस्था की ही आवश्यकता न पड़ती (अर्थात्‌, यदि सभी व्यक्तियों में अपने 
कर्तव्य पालन की भावना निरंतर जागरूक रहती; उनमें एक ऐसी चेतनता होती, कि 
वे स्वाभाविक रुप ते अपने कर्तव्यों और उत्तरदायित्व के अनुसार कार्य करते तब फिर 
उनकी वह जागरूक चेतनता ही उनका मार्ग प्रदर्शन करती | ऐसी स्थिति में समाज में 
गड़बड़ी की कल्पना हीं असंभव हो जाती है और तब राज्य की आवश्यकता हो नहीं 
रहती--[स्रमाज में अव्यवस्था की जो स्वाभाविक प्रवृति होती हैं उसे रोकने के लिये ही 
राजत्व की कल्पना है) | परन्तु यह एक आदर्श है यह आदर्श समाज के छ: हान्रुओं के 
द्वारा (काम, क्रोध लोभादि छ: शज्नु कहे जाते हैं) निरंतर त्रप्तित किया जाने के 
कारण असंभव हो जाता है; * तव उस सामाणिक बव्यवस्था में अव्यवस्था का होना 
अपरिहार्य होता है। यहीं पर भारतीय राजघर्म का सिद्धान्त आता है। राजघर्म ऊपर 
वर्णित धर्म से भिन्न होकर नहीं आता है, वह उस ध्यापक 'वर्म' का अति सूक्ष्म 
भाग है; * यह राजवर्म क्षत्रिय समाज में व्यवस्था बनाये रखने का पाठ पढ़ाता 
है। 

यह राजघर्म समाज को दो भागों में बांटता अवश्य है, परन्तु आधुनिक शब्दा- 
बली शासक और शासित्त अथवा शोषित और शोषक अथवा जतलित के रूप में नहीं; 
यह विधान संरक्षक और संरक्षित अथवा व्यवस्थापक और व्यवस्थित का हैं। राज- 
शक्ति (दंड शवित ) का प्रयोग सामाजिक चातुर्वर््य को कछषित करने वालों को नियंत्रित 
करने के लिए ही होता है। आगे राजबर्म प्रकरण में इसका विशद वर्णन किया 
गया हूँ। वहाँ पर यह भी बतलांया गंबा है कि व्यक्ति दंड शक्ति का तभी आभास पाता 
था जब वह अपने धर्म का परित्याग करके कुमार्गंगामी होता था अन्यथा नहीं । राजा के 


१. न्याय व्यवस्था के प्रसंग में यह बताया गया है कि नारद ने उक्त मानव दोषों को 
ही अपराधों का प्रवर्तक माना है। 

२. धर्म के प्रसंग में यहु बताया जा चुका है कि धर्म का स्पूछ विभाजन सांसिद्धिक और 
नेनित्तिक (जों किसी निमित्त को लेकर आता है) के रूप में किया जाता है। 
वहीं पर यह भी बतक्ाया गया था कि राजधर्म भी एक नेमित्तिक धर्म है। 





३७० ,. प्रमुख स्मृतिथों का अध्ययन 


पास यह शक्ति छोंक कल्याण के लिए प्रदान की गई थी? । परन्तु राजा अथवा 
क्षत्रिय पड्रिपुओं से मुक्त नहीं हैं, (क्योंकि वें भी मनृष्य हैं) वरन्‌ वे और भी 
आसानी से इन शत्रुओं के चंगूल में आ सकते हैं। हाथ में शक्ति आने पर जरा भी 
आत्मसंयम में ढिलाई आई नहीं कि इन वत्रुओं ने उसे परास्त किया। इसी से बचाने 
के लिए उसे ब्राह्मणों का सहयोग प्रदान किया जाता था। ये सलाहकार ब्राह्मण वे 
ही हो सकते थे जिन्होंने इन छः रिपुओं पर विजय प्राप्त कर छीो हो (इसका भी वर्णन 
मंत्रि परिषद्‌ के प्रकरण में पर्याप्त किया गया है) | बौद्धिक विकास की जाज्वल्यमान 
मूति, ब्राह्मण के सहयोग सिलने पर ही राजन्य धर्म की सूक्ष्म गति को समझकर 
तदनुकूल कार्य करने में समर्थ हो सकता था।* ब्राह्मण का अर्थ ही यह हैं कि वह 


अपने में त्याग और सेवा को पराकाण्णा निहित किये हो; ब्राह्मण सत्वगुण सम्पन्न 


होता है; स्त्वगुण के लक्षण पिछले पुष्ठों में बतलाये जा चुके हैं।--ब्लाह्मण' को त तो 
अर्थ से ही संबंध है और न काम से हो । अपितु उन्ते मान भी नहीं चाहिये। मतुस्मृतिकार 
ने तो यहाँ तक कह दिया है कि ब्राह्मण को मान भर सम्मान से इत प्रकार सावधान 
रहना चाहिय्रे कि जैसे वह विष हों।? तब फिर ब्राह्मण का विशिष्ट वर्गत्व कहाँ 
पर है? अतएब यह आक्षेप किब्नाह्मण और क्षत्रिय ही विशिष्ट वर्ग में हैं बौर इसी 
कारण वे राज के नागरिक अधिकारों के उपभोक्ता थे आदि, अनुचित जान पड़ते हैं। 
आधुनिक युग में भी प्रकाण्ड विद्वान सम्मान्‌ के पात्र होते हैं, उनकी बातें गृरुतर 
समझी जाती हैं, इसी प्रकार ब्राह्मण था। वह निःरुपृह रहकर आवश्यकता पड़ने पर 


राजन्य को धर्म व्यवस्था का ज्ञान करा देता था और राजन्य अपना हित समाज कल्याण 


में ही समझता था। 
अब वहा पर यह स्वाभाविक प्रइन उपस्थित होता है कि यदि ब्राह्मण और 
क्षत्रिय का उद्देश्य समाज कल्याण था तब्र फिर यह समाज क्या है ! इसका उत्तर यह 


१, उदाहरण के लिए कहा जा सकता है कि (१) राजा गब्द की उत्पत्ति ही यह 
बतलाती है कि जो प्रजा का रंजन करने बाला हैं (२) राजा कर ग्रहण करता 
है, इसके बदले में समाज की पूर्ण सुरक्षा सुख और शांति को देखना उसके लिए 
अनिवार्य हो जाता है। राजा न तो किसी वर्ण चिज्ञेष से ही कर लेता है और 
न किसी एक वर्ण का ही संरक्षण करता है--बह समाज का पिता हैं संपूर्ण समाज 
की भलाई में ही उसका स्वार्थ है। 

२. स्रन “५६२५२ 
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चर्ण व्यवस्था हे 


हैकिततो ब्राह्मण वर्ण ही सामूहिक छूप से राजा को सलाह देते थे और न क्षत्रिय वर्ण 
ही सामूहिक रूप से व्यवस्थापक होते थे। क्षत्रियों में राजा और ब्राह्मण में पुरोहित 
ही धर्म व्यवस्था और सामाजिक बज्यवस्था का कार्य करते थे--इनके अतिरिक्त सभी, 
आधुनिक अर्थ में शासित थे। समाज के जिस अधिकांश भाग को अंजारिया महोदय 
ने देयनीय स्थिति में देखा है वे ही वस्तुतः समाज के मुख्य भाग थे (वबैड्य और शाुद्ग ) 
तंद्य शब्द 'विज्ञ धातु से बना है--वेदों में अनेक स्थानों पर “विद” छाबद का 
प्रयोग मिलता ई--वहाँ यह शब्द “प्रजा” शब्द के पर्यायवात्री के रूप में आया है। 
अतएब मुख्य सामाजिक वैद्य वर्ग हो जाता है। इन्हीं के संरक्षण के छिए ब्राह्मण और 
पक्षत्रिस का सामूहिक प्रयत्न होता है। यह वणिक्‌ व्यवस्ताव. कृषि आदि के द्वारा राज्य 
की समृद्धि का प्रधान कारण था; इसो समृद्धि और उत्पादन के हो द्वारा वह समाज 
की विभिन्न आवश्यकताओं की पूर्ति करता है। ऐसों स्थिति में बह कहना कि बैद्यों को 
राजकाय में भाग छेने का अधिकार नहीं था---आदि असंगत सिद्ध हो जाता हैं क्योंकि 
पहिके, उस समय वर्तमान समय की भाँति अधिकार को भावना नहीं थीं, सब 
हूँ। कतव्य था। दूसरे, अधिकार के अभाव में जो भी कुछ किया जायगा वह कर्तव्य 
की भावता ते ही किया जायगा और कौन किस तरह का कार्य कर सकता है इसका 
निर्णायक उसका अपना गुण होगा। यदि वैद्य में थनोपाज॑त की स्वाभाविक प्रवत्ति 
(उसके अपने गूण के कारण) हैतो ब्राह्मण की प्रवृति अध्ययन की है। और यदि ये 
अपना कार्य विनिमय कर हें तो दोनों ही कुछ न कर सकेंगे, जो जिसके मान का काम 
होता है बह उसी से हो सकता है, सब से नहीं। अतः यह स्पष्ट हो जाता है कि बैद्यों 
को स्थिति ऐसी नहीं थी कि उन्हें हम दया की दष्टि से देखें । 

शद्रों को स्थिति को भी जानवरों को स्थित्ति से कुछ अच्छो कहना ठीक नहीं है। 
भारताय समाज के सावयव स्वरूप में कोई भी वर्ण दूसरे वर्ण को हेय नहीं समझ सकता 
था। यह भारताय चातुवण्प की एक सबसे बड़ी विदश्येपता थी कि बह सभी वर्णा को 
समान महत्व श्रदान करता था। स्मृतियों द्वारा प्रतिपादित समाज व्यवस्था के सिद्धान्त 
स्पष्ट रूप से स्वाकार करते हूँ कि घूद् भी अपने स्थान पर उतना हो महत्वपूर्ण है जितना 
अन्य वर्ण। कर्म भंद के हो कारण (जिसका कि आधार आंतरिक गुण है) शुद्ध को 
द्विजातियों का सेवक कहा गया है; द्विजाति में भी बाह्यण की सेबा को प्राथमिकता 
भदान की गई हं। ब्राह्मण की परिचर्या से वदि उसका कार्य न चछ सकता हो तो बह 
ऋमशञ: क्षत्रिय और वणिक्‌ की सेवा का कार्य करे ।) इससे भी महत्वपूर्ण तथ्य यह है कि 
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द्विजातियों को भी इस बात का आदेश दिया गया है कि वे शुद्ध के परिवार के सदस्यों की 
संख्या ज़्था उनकी आवश्यकता को ध्यान में रखकर तदनुरूप वेतनादि प्रदान करें। 
इतना ही नहीं, मनु स्पण्ठ उल्लेख करते हैं कि सेवक को भोजन करा चुकने के बाद 
ही गृहस्थ दम्पति (पत्ति-पत्ती) अवदिष्ट अन्न का भौजन करें।* भोजन काहू में 
अतिश्रि रूप से शूद्र यदि आ जाय तो उदे भी प्रेम-पुर्वक भोजन करावे | 

मनृस्मृति और याज्ञवल्क्यस्मृति चारों वर्णों के अपने विहित कर्मों के अनुसार 
जीवन निर्वाह करने में असमर्थ होने पर अन्य कर्मों के करने का जहाँ पर विधान देते 
हैं वहाँ यह विशेष ध्यान देने की बात यह है कि बैद्यों के क्मों को उन्होंने वर्णों के द्वारा 
आचरणीय बतलाया है। ब्राह्मण और क्षत्रिय तो उसे कर ही सकते हैं साथ ही साथ 
बहू शूद्रों के छिए भी विहित था। यह वैद्य-बृति की महत्ता का द्योतक हैं। इस प्रकरण 
के अध्यवन से यह निष्कर्ष निकलता है कि जीवन की गति भर्तीभांति से न चल सकने 
पर चारों वर्ण एक ही प्रकार के कार्य क्षेत्र में प्रविष्ट ही सकते थे। इससे यह सपस्ट 
हो जाता है कि चारों वर्ण किसी विशेष परिस्थिति में समव्यवसायी भी हो सकते हैं; 
उन्हें एक सामान्य धरातल से इस तथ्य की ओर संकेत होता हैं कि वस्तुतः वर्ण-चतुष्टय 
कोई इस प्रकार का विभेद नहीं था कि बे किसी के कार्यों को हेय समझें। शुद्ध भी, 
जिनकी स्थिति के विषय में कहा गया है कि बह पशुओं से कुछ अच्छी थी, ब्राह्मणों 
क्षत्रिय और वैज्यों के समकक्षी हो सकते थे। कर्मों की यह भिन्नता लक्ष्य की भिन्नता 
नहीं बतलाती थी। लक्ष्य तो एक ही था, उस अंतिम लक्ष्य मोक्ष की प्राप्ति के लिए 
विभिन्न पुरुषार्थ थे तथा इन्हीं पुरुषा्थों को दुष्टि में रख कर कर्म विधान था, यह कर्म 
विद्वान भी मनमाना नहीं था, वह प्रत्येक जीवात्मा की शक्ति के ही अनुरूप किया गया 
था। इन्हीं कर्मों को पूरा करता हुआ प्राणी मोक्ष की ओर अग्रसर होता था। परन्तु 
केवल तीन साधनों के ही माध्यम से मोक्ष प्राप्ति नहीं हो जाती थी, इन पुरुषार्थों को 
संपादित करने के लिए जनन्‍्य उपकरणों की भी आवश्यकता रही है, ये उपकरण इस लिए 
भी आवश्यक होते हैं कि जिससे शरीर में पुरुषा्थों के करने की शक्ति बनी रहे, इसके 
लिए आजौबिका के विभिन्न साधनों का आविष्कार किया गया। इस आविष्कार का 
केवल एक मात्र उद्देश्य यह था कि शरीर को अपने आध्यात्मिक लक्ष्य की प्राप्ति के छिए 
आधिभौतिक कठिनाइयां न सतायें। इसीलिए जहाँ पर छाद् के छिए ब्राह्मण की सेवा 
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का आदेश मिलता हैं वहाँ ब्राह्मण के लिए भी विधान मिछता है कि वह जूद्त की 
आवश्यकता उसके परिवार के सदस्यों की संख्या आदि को देखकर इतना वेतन दें 
कि जिससे वह आश्रानी से वेतन निर्वाह करता हुआ अंतिम रक्ष्य की आकांक्षा कर सके । 
आपदृूधर्म में अन्य वर्ण की आजीविका को करने का विधान भी इसी तथ्य का पोषक 
है । 
वर्ण चतुष्टय का आधार सत्वगृूण, रजोगुण और तमोगृुण था। इन में शद्रों 
को तमोंगृण प्रधान कहा गया है। तमोंगुण प्रधान होने के कारण इंनकीं तामसिक 
प्रवृति का होना हीं स्वाभाविक था। परन्तु तामसी प्रवृत्ति के रहते हुये कोई भी निबृत 
मार्ग का अवलंबन नहीं कर सकता | निवृत्त मार्ग का अवरूंबन न करने से मोक्ष प्राप्ति 
संभव नहीं है क्योंकि मोक्ष तो प्रारव्य नाश के बाद कौ स्थिति का नाम है और प्रवृत्त 
कर्मों का अनुसरण करने से प्रारव्व कर्म तो निरंतर बढ़ते ही रहेंगे। इसलिए, इनकी 
(शूद्रों की) तामस्नी वृत्ति को कम करने के ही लिये उन्हें सत्वगुण प्रवान वर्ण की 
शुश्रूघा करने का विधान किया गया। सत्वगृुण के प्रभाव में आने पर इस बात की पूर्ण 
संभावना रहती है कि वह तमस्‌ के प्रकोप को कम करें, अर्थात्‌ तमस्‌ के साथ साथ सत्व 
गुण का भी समावेश हो जायगा। ऐसा होने पर ही निवृत मार्ग का अनुसरण हो सकता 
है अथवा मोक्ष का मार्ग अधिक प्रशस्त हो सकता है। शुद्र के लिए ब्राह्मण सेवा 
की प्राथमिकता का यही रहस्य था। तथा योग्य ब्राह्मण (संस्कार ब्रतरूप) के अभाव 
में ही क्षत्रिय और वेशय की सेवा का विधान है। यह इसलिए है कि सत्वगृण में हीं 
सात्विक विचारों के उत्पादन की सर्वाधिक शक्ति रहती है अतः यह तामसिक विचारों 
में अधिक आस्थानी से परिवर्तन छा सकता है। अन्य गुण भी चूंद्र के अत्यधिक 
तामसिक गुणों के प्रकोप को कम करते हैं परन्तु यह उसी प्रकार है, जिस प्रकार अधिक 
गर्म पानी को बरफ का बड़ा टुकड़ा ज्ीघ्र ठंडा करेगा तथा ठंडा अथवा गुनगुना पानी भी 
पानी की अधिक गर्मी में कमी तो करेगा अवश्य परन्तु उसे शी क्र ही एकदम ठंडा नहीं 
करेगा। यही दुष्टांत ब्राह्मण क्षत्रिय तथा वैश्य के साथ झूद्र का सेवा के माध्यम से होने 
वाले संपर्क के छिए भी लागू होगा। यही कारण है कि शूद्र के लिए कहा गया है कि चाहे 
वह द्विजाति सेवा करता हो अथवा स्वतंत्र रूप से शिल्पी का कार्य करता हो अथवा 
वण्णिक्‌ वृति का करने वाला हो, वह हमेशा ब्राह्मणों के अनुकल ही रहे। अतः यह 
व्यवस्था शुद्रों को हीनसरुतर में रखने वाली कथमपि नहीं कही जा सकती है। वस्तुत्तः 
यह तो चूद्रों के लिए मार्ग प्रदर्शन के ही लिए थी । 
दुद् वर्ण की स्थिति के विषय में उपरोक्त प्रकार की घारणा रखने को मुख्य 
कारण यह है कि हमारी आज की विचार करने की दार्शनिक प्रणाली में और स्मृतियां 
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अथवा स्मृतियों के पूर्व के दाश निक ग्रंथों (वेदादि) के द्वारा अपनाई गईं दार्शनिक चिंतन 
पद्धति में अत्यधिक विरोध है। आज के युग में हमारे सामने सर्व प्रथम, हमारे मूछ 
अविकार जाते हैं, उस काछ मेंन तो अधिकारों का ही महत्व था और न मूल 
अनिकारों का ही बरन्‌ इसके स्थान में मूल कर्तव्यों का अत्यधिक महत्व था। समाज इसी 
मूल कर्तव्य की भावना के द्वारा ही एक सूत्र में बंधा था। आज हम अपने अधिकारों 
में, प्रजातंत्र का आधार, अवसर की समानता का अधिकार मानते हैं । इसके 
अनुसार प्रत्येक व्यक्ति को राजकीय कार्य करने के छिए समान अवसर मिलना चाहिये 
(यदि उनमें समान निर्धारित योग्यता हो तो) | इसको दृष्टि में रख कर जब हम 
स्मृतियों के विधान का अध्ययन करते हैं तो हमें वहाँ पर घोर पक्षपात और असमानता 
का नग्न नृत्य दिखलाई पड़ता है। वहाँ हमें न तो स्वतंत्रता ही दिखछाई देती है और 
न अधिकार हीं। मनष्य एक मशीन का पूर्जा जैसा दिखकाई पड़ता है। इसमें भी केवल 
प्रथम दो ही वर्ण राज्य के कर्ता-वर्ता दिखलाई पड़ते हैं---अवस्त र कौ समानता का अधि- 
कार न तो बैह्यों के छिए ही दिखता है और न शूद्रों के लिए ही; तथा शूद्ध तो और भी 
बुरी स्थिति में दिखलाई पड़ता है---उसे राजकीय कार्यों में भाग छेने का अवसर 
मिलना तो दूर रहा और उह्टे द्विजाति सेवा हो गछे बाँध दी गई हैं। परन्तु स्मृतियां 
जिस दाग निक पृष्ठ प्मि को लेकर वर्णचतुष्टय को संगठित और समर्थित करततों हैं 
उसको देखने से यह स्पष्ट ही जाता है कि इस वर्ण न्यवस्था पद इस श्रकार के आशक्षय 
अनुचित और श्रांतिपूर्ण हैं। श्रोयुत््‌ अंजारिया महोदय का निष्कर्ष भी इसी प्रकार का 
है। ये आक्षेप विभिन्न आधुनिक विद्वानों के द्वारा किये गये आशक्षेपों का प्रतिनिधित्व 
करते हैं। श्री अंजारिया महोदय के आक्षेपों का समावान श्युत्त पी० वी० काने महोदय 
ने बहुत ही संक्षेप में और बहुत ही स्‌ दर ढंग से किया है।* तब यह अवद्य हैं कि जिस 
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चर्ण व्यवस्था ९५ 
आदर्श को क्ेकर स्मृतियां चल रहीं थी वह काह्ांतर में लुप्त प्राथ हो गया--तथा उसके 
स्थान में केवल आडंवर मात्र रह गया। दार्शनिक पृष्ठमू्ि पृष्ठ में ही रह गई। 
वर्तमान समय को सामाजिक विडंबसता का यही रहस्य है। 

प्राचीन भा रतीस वर्ण व्यवस्था की समता विदव के किसी भी देश की सामाजिक 
व्यवस्था से नहीं की जा सकती है। स्मृतियों के समकालीन युंग में तथा उससे भी 
पूर्वकाल में मित्र आदि देशों में सामाजिक व्यवस्था का कुछ स्वरूप भारतीय वर्ण व्यवस्था 
के निकट दिखता जबइय था परन्तु वे सभी किसी न किसी कमी के कारण भारतीय 
सामाजिक व्यवस्था के समकक्ष नहीं कहे जा सकते थ्े। मिन्न के विषय में हैरोड्ोट्स 
द्वारा प्रस्तुत किया गया वृतान्त तत्कालीन सामाजिक वर्गीकरण पर अच्छा प्रकाश डालता 
हैं। उसके अनुश्यार मिल्ल का जन समुदाय सात भागों में बंटा हुआ था *--ये पुरोहित, 
योद्धा, पशुपाल, शूकरपाल, व्यापारी, दुभाषिये, तथा नाविक थे । 

पुरोहित वंशानूक्रम के आधार पर ही था। इनके विषय सें मिलता है कि ये 
चौबीस घंटे में चार बार ठंडे जल से भोजन करते थे, नित्य क्षौर कर्म कराते थे (केबल 
मृत्यु आदि के शौक के अवसर पर नहीं करते थे ) । प्रायः सभी लोग पीतल के बर्तन में 
पानी पीते थे। हेरोडोट्स का पुरीहितों से संबंधित बृतांत कुछ इस प्रकार का है कि 
अनायास हो, भारतीय वर्ण व्यवस्था में ब्राह्मण वर्ण का स्मरण हो जाता है। इसी 
प्रकार योद्धाओं का वर्णन है; भौगोलिक आधार पर इन्हें दो भागों में विभाजित कर 
दिया गया था। ये केवल युद्ध कार्य ही कर सकते थे। इनके लिए. युद्ध संबंद्धी कार्यों 
के अतिरिक्त और किसी भी प्रकार के कार्यों का करना व्यर्थ था। यह भी वंज्ञानुक्तम 
पर ही आधारित था। ये भारत के क्षत्रिय वर्ण से समता रखते हुये प्रतीत हीते हैं। 
सूअर पालने बाले शूद्रों के समान जान पड़ते हैं। ये मिश्र देश में उत्पन्न होते हुये भी 
मंदिर आदि में प्रवेश नहीं कर सकते थे। ये अपने ही वर्ग में विवाह आदि संबंध 
कर सकते थे, क्योंकि अन्य कोई भी इनसे विवाह करना नहीं चाहता था। संक्षेप में 
प्राचीन काल के मिश्र में भारतीय वर्ण व्यवस्था की समता रखने वाछे ये ही तथ्य 
थे। परन्तु इनका अनुशीौकून करने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि ये भारतीय वर्ण 
व्यवस्था से स्ामीप्य रखते हुये भी भिन्न थे। भारतीय वर्ण व्यवस्था का प्राण धर्म का 
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९६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


सिद्धान्त तथा त्रिगुण (सत्व, रजस्‌, तमसू) का सिद्धान्त था। ये दोनों कर्म के सिद्धान्त 
के आधार पर वर्ण व्यवस्था के निर्माता कहे जा सकते हैं, परन्तु प्राचीन मिस्र के 
सामाजिक संगठन में इस प्रकार का कोई भी सिद्धान्त नहीं दिल्लाई देता है। 

रिसले महोदय ने मारतीय वर्ण व्यवस्था की समानता प्राचीन रोमन साम्राज्य 
के कुछ अधिनियमों में दिखाई है।? ई० पू० पांचवी शताब्दी के प्रारम्भिक काल में 
परिचमी रोम साम्राज्य के ध्योडोसियन कोड के कुछ अधिनियम समाज के संगठत से 
संबंध रखते हैं। यह आथिक और ध्यवसायिक दृष्टिकोण से भारतीय समाज व्यवस्था 

मिलते-जुलते थे। इन अधिनियमों के अनुसार व्यक्ति के लिए अपना पैतृक कार्य 

अथवा जिस परिवार में वह विवाहित होता था उस परिवार के पैतृक कार्यों को उसे 
अनिवार्यत: करना पड़ता था। तभी सावंजनिक कार्य वंश्ानूक्रम पर आधारित थे। जहाँ 
तक कि अनाज बेचने वाले, मदिरा बेचने वाले आदि भी वंशानुक्रम के आधार पर 
निर्वारित कर दिये गये थे। सिनेटर का पद भी वंशानुक्रम पर आधारित कर दिया गया 
था। विद्वान डिल के अनुसार व्यक्ति अपनी श्रेणी के बाहर विवाह नहीं कर सकता 
था। इस दासत्व से छुटकारा दिलाने की शक्ति चर्च के हाथ में भी नहां थी 
रोम साम्राज्य के अधिनियमों के अनुसार संगठित समाज भारतीय वर्ण व्यवस्था के किसी 
भी प्रकार समातान्तर नहीं था। जिन कमियों के कारण मिन्न के सामाजिक संगठनों 
के विषय में कहा गया था कि वे भारतीय वर्ण व्यवस्था से समता नहीं रखते हैं वे तर्क 
इस संदर्भ में भी सामने रखे जा सकते हैं। केवल बंशानूक्रम के हो आधार पर भारतीय 
वर्ण व्यवस्था से तुरूना नहीं की जा सकती है और फिर यह वंशानूक्रम बहुत कुछ यांत्रिक 
भी है, क्‍योंकि ध्योडोसियन कोड के अधिनियम ने जो जिस काम को कर रहा था 
उसी को वंशानुकरम पर आधारित कर दिया उस कोड ने इस बात को जानने का प्रयत्न 
नहीं किया कि विभिन्न मनुष्यों के आंतरिक गृण किस प्रकार के हैं। जो जिस काम को 
कर रहा था उसी में उसको तथा उसके वंश को हमेशा के लिए यंत्र की भांति घुमा 
दिया। इस प्रकार के सामाजिक संगठन के पीछे किसी प्रकार का दाशनिक चितन नहीं 
है।और यदि कुछ हैं तो उसका केवल प्रशासकीय महत्व था। अतएव इसे भारतीय सामा- 
जिक संगठन की समकक्षता में नहीं रखा जा सकता है। 

प्राचीन भारतीय वर्ण व्यवस्था के समान प्यवस्था प्राचीन काल में, न तो किसी 
देश में ही थी और न कोई ऐसा विदेशी विचारक हीं हुआ है जो कि अपने विचारों में 
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वर्ण ध्यवस्या ९७ 


भारतीय वर्ण व्यवस्था की कल्पना करता। कैवक यूतान का महान्‌ दार्डानिक प्ललेटो, 
अपनी विचार शूुंखला में भारतीय वर्ण घ्यवस्था के अनुरूप समाज के संगठन की 
कल्पना करता है। प्लेटों ने अपनी “रिपब्लिक” नामक पुस्तक में एक आदर्श राज्य 
की कल्पना की है। इस आदर राज्य का संगठन भारतीय समाज व्यवस्था से बहुत 
अधिक मिलता है। प्लेटों ने अपने आदर्श राज्य को, संगठन की दृष्टि से, दो भागों 
में विभाजित कर दिया था--एक उत्तादक वर्ग और दुस रा संरक्षक वर्ग। संरक्षक 
पुनः दो भागों मैं विभाजित था--- एक शवित प्रधान योद्धाओं का था और दूसरा बुद्धि 
प्रभान शासकों का था। राज्य को इस प्रकार से संगिठत करने का आधार व्यक्ति के 
आंतरिक गृण थे। प्लेटों के अनुसार व्यक्तित में चार प्रमुख आधारभूत गुण होते हैं--- 
ते चार गुण--बुद्धि, शक्ति, क्ष॒त्रा तथा न्याय हैं। * राज्य व्यक्ति का ही परिवर्धित 
ऋूप है, इसलिए जो गुण व्यक्ति में हैं वे गुण राज्य में भी होंगे। इन्हीं गुणों के आधार 
पर उसने तोन वर्गों को कल्पना की थी। प्रत्येक व्यक्ति में ये सभी गृण विद्यमान रहते 
हैं, परन्तु इनके तारतम्य में अंतर रहता है। किसी में क्ष॒त्रा की मात्रा अधिक रहती 
है तो किसी में शक्ति कौ। इसी प्रकार जो बुद्धिजीबी है उसमें बुद्धि की मात्रा अधिक 
है। जिस व्यक्ति में जिस गुण का आधिक्य रहेगा वह उसी वर्ग में रहेगा तथा एक 
मनुष्य अपने ही वर्ग के कार्यों को करेगा, किसी दूसरे वर्गों के कार्यों में हस्तक्षेप नहीं 
करेगा। कार्य विज्विष्ठता पर एक के आधार व्यक्ति तथा उसका वर्ग एक ही तरह का 
कार्य करेंगे। यही प्लेटों के अनुसार न्याय था। अपनी योग्यता के अनुसार जो व्यक्ति 
जिस वर्ग में है उससे उत्पन्न हो ने वाले सभी कर्त॑ज्यों को पूरा करना ही न्याय 'है। अतएव, 
तीन वर्गों में एक वर्ग क्ष्परा प्रधान अथवा उत्पादक वर्ग है, दूसरा शक्ति प्रधान वर्ग 
अथवा सैनिक वर्ग है तथा तीसरा बुद्धि प्रधान वर्ग अथवा दार्शनिक राजा है। इसमें 
प्रथम वर्ग (उत्पादक) अन्य दो वर्गों के छिए उत्पादन का कार्य करैगा। दोनों वर्गों 
(योड्धा वर्ग तथा वुद्धि प्रधान वर्ग) का कार्य केवल संरक्षण ही था। बौद्धिक तत्व 
प्रधान दार्शनिक आदर्श राजा के किए कानून निर्माण करते का कार्य तथा योद्धा 
बर्ग आदद्ां राज्य की शक्ति के द्वारा रक्षा करते तथा आवश्यकता पड़ने पर आक्रमण 
करके पर राज्य की भूमि को विजय करने के कार्य को ही कर सकते थे | उनके आंतरिक 
गुणों के आधार पर इस प्रकार के वर्गीकरण करने की योजना शिक्षा पद्धति पर आधारित 
था।* अब यदि इस वर्गीकरण को भारतीय शब्दावली से मिक्लाया जाय तो यह 
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ष्ट्ट प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


स्पष्ट हो जायगा कि दार्शनिक वर्ग का संगठन ब्राह्मण वर्ण के समान था। जिस प्रकार 
अपने सत्व गुण के कारण वह समाज के लिए धर्म की व्यवस्था देने का तथा क्षत्रिय 
वर्ग (शासक वर्ग) के कार्यों में सलाह देने का कार्य करता था उसी भांति प्लेटों का 
भी दाह निक वर्ग था। प्लेटो का योद्धावर्ग क्षत्रिय वर्ग के समान था। क्षत्रियों में रजो- 
गुण की प्रवानता रहती है, यह गण उनमें (क्षत्रियों में) उत्साह और झवित का 
चोतक हैं। इनका भी कार्य समाज की रक्षा करता ही था। प्छेटो का अंतिम वर्ग 
यहां के वैश्य वर्ग से समता रखता था। वैद्य वर्ग में रजोंगुण और तमोंगुण का मिश्षित 
रूप था तथा यह व्यापार कृषि आदि के द्वारा उत्पादन का कार्य करता था। प्लेटों द्वारा 
वतलाये गये आत्मा के गृणों की शब्दावली में भी समता दिखलाई पड़तो है---बिज्डम, 
सत्व के समान, स्पिरिट, रजोगुण के समान तथा टेंपरंस रजो और तमो गूण के समान 
चित्रित की गई है। प्लेटो ने तीन ही वर्गों का उल्लेल़ किया है परन्तु प्लेटों के समय को 
दास प्रथा को भी एक वर्ग मान छिया जाय तो उसकी तुलना शुद्ध वर्ग से की जा सकती 
है। प्छेटो ने दास प्रथा (जों कि उस समय समान्य रूप से समाज का आवश्यक अंग थी ) 
के विषय में कुछ भी नहीं कहा है--त तो उसने इसका विरोध ही किया है और 
न इसका समर्थन ही। इस संबंध में विद्वानों में दो मत हैं एक के अनुसार चू कि 
दास प्रथा उस समय के समाज का आवश्यक अंग थी तथा प्छेटो के बाद का विचारक 
अरस्तू उसका दार्शनिक ढंग से समर्थत करता है इसलिए वे (विद्वान) इसका यह अर्थ 
लेते हैं कि प्लेटो ने दास प्रथा का भी अनुमोदन किया था, दुश्रा वर्ग इसके विपरीत 
विचार रखता है उसका कहना है कि प्छेटों अपने आदर्श राज्य को संगठित करने के 
लिए छोटे से छोटे और बड़ से बड़े सभी तत्वों को एंक-एंक करके रखता है इसलिए 
हमें उतना ही अर्थ निकालना चाहिये जितना उसने उल्लेख किया है। दास प्रथा का 
उसने उल्लेख नहीं किया है अत: उसको वह नहीं चाहता था। परन्तु पूर्व मत को लेते 
पर उसकी तुलना शुद्ध वर्ग से की जा सकती है। इसी प्रकार भा रतीय “धर्म का सिद्धान्त 
प्लेटो के न्याय के सिद्धान्त से बहुत अधिक समता रखता है। स्वघर्म वर्णवर्म तथा 
पर धर्म का भी आदि-विधान प्लेटो के आदर्श राज्य में दिखता है। अपनी योग्यत्ता के 
अनुसार जो जिस वर्ग के अंतर्गत है, उस वर्ग का जो कार्य है वह उस वर्ग का धर्म है 
(वर्ग का धर्म इसलिए है कि उस कार्य को करने में ही उस वर्ग का कर्तव्य है) तथा 
यह वर्गधर्म ही भारतीय वर्णधर्म है। इसी तरह व्यक्ति का अपने वर्ग के अनुसार 
जो कर्तव्य है वह उसका स्वघर्म है। एक वर्ग के लिए दूसरे वर्ग का कार्य वर्ज्य था 
अतः उसे पर-घधर्म कहा जा सकता है। भारतीय वर्ण व्यवस्था में त्याग और तपस्या का 
विज्येष महत्व था, अपने आदर्दा राज्य में इस विशेषता को रखने के लिए प्लेटो ने साम्य- 
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वाद का स्रिद्धांत्त रखा था; : इस साम्यवाद के सिद्धान्त के अनुसार संरक्षक वर्ग 
(दार्शनिक राजा तथा योद्धा वर्ग ) के लिए दो अ्रकार के साम्यवाद का विधान था; एक 
संपति संबंधी और दूसरा परिवार संबंबी। पहले के अनुसार संरक्षक वर्ग किसी भी 
प्रकार की व्यक्तिगत संपति नहीं रख सकता था; सब सम्पत्ति राज्य की थी; तथा 
उनकी आवश्यकता की पूत्ति उत्पादक वर्ग करता था; उन्हें दैनिक जीवन के लिए 
जितनी वस्तुओं की आवश्यकता रहती थी, उतनी ही उन्हें प्रदान की जाती थीं। इसी 
प्रकार परिवार संबंधी स्ाम्यवाद में संरक्षक वर्ग परिवार का निर्माण नहीं कर सकता था । 
स्थायों विवाह के द्वारा परिवार निर्माण व््य था। केवल राज्य की ओर से ही नियंत्रित 
क्षणिक वैवाहिक संबंधों का विधान था। जिस प्रकार से भारतीय वर्ण व्यवस्था में, 
स्मृतियां केवल कर्तव्य की हो व्याख्या करती (अधिकार का उल्लेख भी नहीं करती 
हैं) उसी प्रकार प्लेटो के आदर्श राज्य में भी अधिकार नामक कुछ भी नहीं है, जो 
कुछ है वह कर्तव्य ही है। अतः यहू कहता अत्युक्ति नहीं होगा कि प्लछेटों के आदर्श का 
आधार भारतीय वर्ण व्यवस्था रहो होगी। प्लेटों स्वयं एक स्थान पर कहता है कि 
उद्चका आदर्श राज्य संसार में कहीं पर भी नहीं है, उसका प्रतिरूप केवरू स्वर्ग में है। 
संभव है प्लेटो का स्वर्ग से तात्पर्य भारतोय वैदिक विज्ञान हो, भारतीय वैदिक विज्ञान 
के अनुसार (सह पहिले ही बताया जा चुका है) भारतीय सामाजिक व्यवस्था एक 
नकल मात्र थी; वस्तुतः इस वर्ण व्यवस्था की स्थिति तो प्रकृति में ध्याप्त थी; स्वयं 
विश्व पुरुष में यह वर्ण व्यवस्था परिलक्षित होती है। इसके अतिरिक्त नवीनतम खोज 
यह सिद्ध करती है कि प्लेटों को भारतीय दर्शन का ज्ञान था। इस विषय में भारत 
रत्त डा० भंगवानदास के विचार महत्वपूर्ण है। वे अपनी पुस्तक 'साइंस आफ सोशल 
आर्गेनाइजेशन' में पृष्ठ ६३ की पाद टिप्पणी में लिखते हैं कि प्लेटो को मन्‌ की व्यवस्था 
का ज्ञान था, क्योंकि उस समय ग्रीस और भारतवर्ष के मध्य में एशिया के माध्यम से 
संबंध था, तथा गांधार और पशिया के सीमाप्रदेश में पहिले से ही स्थित ग्रीक उप- 
निवेश थे।” इसके अतिरिक्त पाइचात्य विद्वान उविक महोदय सत्वगुण, रजोगुण 
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तथा तमोगुण के पारभाषिक गब्द ग्रीक भाषा में भी प्रस्तुत करते हैं, वें कहते हैं कि 
तमस्‌ ऐपिथूमिया का, राजस्‌ धूमोस्त का तथा सत्व लोजिस्टिकोन का पर्यायवाची है। 
एपिथूमिया क्षुधा, का थुमोर्स शक्ति का तथा छोजिस्टिकोन विवेक बुद्धि का द्योतक है।* 
उवबिक महीदब ने प्छैटो की पुस्तक “रिपब्लिक' का नवीन दुष्टिकोण से अध्ययत्त किया 
तथा भारतीय दर्शंन से उसका कितना नैकट्य है, यह दिखाने का सफल प्रयास किय्रा 
हैं। उनके अनुसार प्लेटों के रिपक्लिक को समझने के छिए भारतीय वेदांत का अध्ययन 
आवश्यक है :, तथा प्छेटों पिधागोरस का शिष्य था और पिथागोरस भारतीय वेदांत 
को समझने वाछा समझा जाता है। इसके अतिरिबत वे कहते हैं कि अलेबर्जेंडर के पूर्व॑ 
भारत और ग्रीस का सीधा संबंध था। यह सब प्रिद्ध करता हैं कि प्लेटों भारतीय 
दर्शन से प्रभावित था।* 
| उपर्युक्‍त विवेचन प्लेटों और स्मृतिकारों के विचार स्ाम्य को तो, प्रसंगवश 
व्यक्त करता ही है, साथ ही साथ, यह भी स्पष्ट करता है कि प्लेटो के आदर्श राज्य का 
संगठन स्मृतियों द्वारा समथित वर्ण व्यवस्था के बहुत ही निकट था। इसी आधार पर 
यह झंका हो सकती है कि प्लेटो ने स्मृतिकारों को प्रभावित किया था अथवा स्मृतियों 
ते प्लेटों को प्रभावित किया था। जहां तक एक दूसरे को प्रभावित करने का प्रदन है वहाँ 
पर उत्तर पक्ष की ही मान्यता में अधिक प्रमाण उपलब्ध होते हैं। भारतीय वर्ण व्यवस्था 
की स्थिति तो प्लेटों और स्मृतियों के अनेक वर्ष पूर्व से ही है; स्मृतियाँ तो उन्हीं के 
रहस्य को प्रकट करने का प्रयत्न करती हैं, अतः यदि एक दूसरे से प्रभावित हुआ है 
तो बह प्लेटों ही हो सकता है। प्लेटो के आदर्श राज्य के अतिरिक्त और कहीं पर भी 
भारतीय वर्ण ध्यवस्था की समता नहीं मिलती है। 
उपयुकत विवेचन के आधार पर भारतीय बर्ण व्यवस्था को अभूतपूर्व कहा जा 
सकता है। अभूतपूर्व होते हुये भी समाज के परिवर्तेनशीक स्वकृप के कारण इसमें 
उन गुणों को जिसके ऊपर यह आधा रित थी, स्वयं प्रकाशित करने की शक्ति नष्ट प्राय: 
हो गई है। समाज के परिवर्तनों का सबसे अधिक प्रभाव वर्ण व्यवस्था पर ही परिलक्षित 
होता है। प्रारंभ में वर्ण व्यवस्था जटिल नहीं थी। उसमें एक वर्ण से दूसरे वर्ण में जाने 
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की संभावना थी (विशेष अवसरों पर)। परनल्तु काहांतर में इस छचीके स्वरूप का 
स्थान जटिलता ने ग्रहण कर लछिया। छचीले स्वरूप के नष्ट हो जाने से समाज के विभिन्न 
बदलते हुये पहुछुओं का खामता करना कठित हो गया। इसके अतिरिक्त वर्ण व्यवस्था 
को समझने के दुष्टिकोण में भी पर्वाप्त अंतर जा गया। एक समय, यह वर्ण व्यवस्था 
कार्यों के विशिष्ठीकरण के सिद्धान्त को लेकर तथा उसे एक साधन मानकर प्रयुवत हुई 
थी। तथा यही इसका बोवगम्य सिद्धान्त सर्वेमान्य था। परन्तु जब यह समाज के दृष्टि- 
कोण में परिवर्तन आया तब उसका प्रभाव इसके बोघगम्य स्वछप पर ही सर्वाधिक पड़ा; 

वर्ण व्यवस्था का आधार केवल जन्म हो गया तथा जन्म गत वर्ण की महत्ता बनाये 
रखने के लिए यह आवश्यक हो गया कि विभिन्न वर्ण कम से कम अपनी शअ्रेष्ठता का 
मौखिक रूप से प्रतिपादन करें। जहाँ वर्ण का गौरव उसका कर्म था, वहाँ पैतृक रक्त 
ही गौरव का प्रमुख तथा अंतिम मापदंड हो गया। वर्ण व्यवस्था की अत्यधिक जटिलता 
का यही मुख्य कारण था। वर्ण व्यवस्था के इस प्रकार जटिल हो जाने के का सबसे 
बुरा फल ऊंच-तोच की भावना है। इस भावना की प्रतिक्रिया वर्ण संघर्ष है। एक वर्ण 
अपने को सव वर्णों से श्रेष्ठ मनाकर अन्य वर्ण को तुच्छ समझते छगता है तो दूसरे 
वर्ण के छिए यह आवश्यक हो जाता है कि वह समानता के अधिकार की मांग करे। 
वर्ण व्यवस्था की श्रेष्ठता का भूत यहीं शांत नहीं हो जाता है, वह और आगे बढ़कर 
प्रत्येक वर्ण के अंदर इसी श्रेष्ठता और महत्ता की अनुचित भावनाओं का वीजारोपण 
करता है। प्रत्येक वर्ण के अन्तर्गत ऐसे असंख्य वर्ग निर्मित हो जाते हैं जो अपनी भौ 
भौगोलिक स्थिति को हो अपनी श्रेष्ठता का कारण समझने छगते हैं । इन सब दोषों को 
एक सत्र में रख कर यह कहा जा सकता है कि सर्व प्रथम व्यक्ति अपने जन्म के कारण' 
वर्णत्व का अभिमान रखता है तथा यही वर्ण विभिन्न वर्गों की संकुचित मनोवृति में 
परिणत हो जाता है। इन सबको अभिभूत करते वाली ऊंच-नीच की भावना की परा- 
काष्ठा है। ये वर्ण व्यवस्था के अभिशाप कहे जा सकते हैं। वर्ण व्यवस्था को इन भाव- 
नाओं ने बहुत अधिक हानि पहुंचायी; उसका स्वरूप, उसका आदर्श, उसकी वैज्ञा- 
निकता आदि सभी को इस कलूषित मनोव॒ृति ते भस्मसात्‌ कर दिया। जिस समाज 
ने अपनी तुच्छ भावनाओं से वर्ण व्यवस्था के गुणों को भस्म में परिवर्तित कर दिया। वही 
समाज अपने तुच्छ अभिमान (बड़प्पन) से प्रेरित होकर उस भस्म में से मनोनुकूछ 
अर्थ निकाल कर अपने कल्पित गौरव में कल्पित उपकरण जोड़ने का प्रयत्त करता है। 

इस मनोवृति से वह नीचे गिर चुका है। इसके अतिरिक्त वर्ण व्यवस्था के पतन के 
एक और कारण है--स्मृति ग्रंथों में वर्ण व्यवस्था एक साधन के रूप में थी; इसी भकार 
विभिन्न वर्गों के लिए विहित कर्म (आजीविका आदि) भी साधन के ही रूप में थे। 
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साध्य मोक्ष था। वर्तमान समय में साधन और साध्य “आजीविका की खोज” में 
पूंजीमृूत हो गये हैं। आजीविका ही साधन और साध्य हो गई है । जो एक समय केवल 
पारमाथिक हक्ष्य प्राप्ति का साधन था उसी का एक आनृषंगिक माग (आजीविका) 
जब साध्य बन जाता है तब अनायास ही उस प्राचीन साधन का महत्व नष्ट हो जाता 
हैं। इसके परिणाम स्वरूप समाज पूर्ण रूप से भौतिकवादी हो गया है। यह वर्ण व्यवस्था 


के लिए घातक है। 


जात्युत्क् 

यह कहा जा चूका है कि वैदिक कालीन वर्ण व्यवस्था का संगठन कर्म विमेंद 
तथा कार्यों के विशिष्टीकरण के सिद्धान्त के ऊपर आधारित था। यह वर्ण व्यवस्था ही 
कालांतर में जाति व्यवस्था में परिणत हो गई। पैत्रिक कार्य अधिक सुगम होते हैं 
इसी कारण वर्ण व्यवस्था का “कमंणा” का सिद्धान्त जन्मना से संबंधित हो गया। 
वर्ण व्यवस्था का यह नवीन स्वरुप जात्युत्कर्ष का कारण है। विवाह के द्वारा नवीन 
जातियों का भी उत्कर्ष हुआ। मत्‌ और याज्ञवल्वय ने विभिन्न प्रकार की परिस्थितियों 
में उत्पन्न वाछक किस जाति का समझा जायगा, इस पर भी पर्याप्त प्रकाश डाला छ। 

“जाति की परिभाषा विभिन्न विद्वानों ने विभिन्न प्रकार से की है। यहाँ 
पर उदाहरण के रूप में दो ही परिमाषायें प्रस्ततु की जा रही हैं। रिसले महोदय के 
द्वारा दी गयी परिभाषा इस प्रकार है :? कुटुम्बों का समूह, अथवा समान उपनाम 
वाले कुट॒ म्वों का समूह जो अपना उद्भव किसी काल्पनिक व्यक्ति विज्ञेप से, चाहे चह्‌ 
मनुष्य हो अथवा देव, तथा एक ही परम्परागत व्यवसाय का आश्रय छेत्ते थे तथा जो लोग, 
इस सम्बन्ध में मान्यता देने के अधिकारी थे उनके द्वारा--एक समान जातीय समुदाय 
बनाने वाले समझे जाते थे। एन्‌० के० दत्त जाति की परिभाषा नहीं करते कित्तु उसके 
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लक्षण बताते हैं।? जाति के व्यकिति---अपनी जाति से बाहर विवाह वहीं कर सकते | 
इसी प्रकार से मिलती हुई--दूसरी जातिवालों से खान-पान के सम्बन्ध में भी दकावट 
थी यच्पि वह उतनी कट्टरता से न थी। बहुत ही जातियों के छिये व्यवसाय भी नियत 
था। जातियों में उच्च नीच का तारतम्य भी था। शिखर पर मात्यता प्राप्त स्विति 
ब्राह्मणों की थी। जात्ति जन्म पर निर्मर करती थी जब तक कोई व्यक्ति उस जाति के 
नियमों के उल्लंघन करने के कारण जाति से बहिष्कृत न हो जाय । अन्यथा एक जाति 
से दूसरी जाति में जाता संभव न था। सम्पूर्ण व्यवस्था ब्राह्मणों के मान पर निर्भर 
करती थी । 


उपर्युक्त परिभाषायें जाति प्रथा को उसे पूर्णता के साथ व्यक्त करने में 
पर्मर्थ हैं। वैयाकरणों के अनुसार जाति शब्द का प्रयोग चार कारणों से होता है-- 
१--आकृति निवंधन, २--गोत्र निवंधन, ३--चरण निबंधन, ४--सकृदाखछ्यात पर्म 
निबंधन | 

१. आकृति निबंधन--इंसके अनुसार जाति छाब्द का प्रयोग आकृति की 
समानता जिनमें प्राप्त होगी, उनके लिये कहा जा सकता है; उदाहरणतः पशु, पक्षी, 
गौ, अइव, आदि अपनी-अपनी आकृति के कारण तज्जातीय कहे जायेंगे । 

२. गोत्र निबंधन-समान गोत को छेकर जो जाति शब्द का व्यवहार होता है 
वह गोत्र निबंधन जाति व्यवहार है। जैसे “मृगु” “वशिष्ट” आदि, पुराण आदि में 


पहना नहा समा 
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जहाँ अत्यन्त काल व्यवधान के बाद भी वशिष्ट आदि की सत्ता बतलाई गई है वहाँ उस 
शब्द को जाति परक ही कहा जायगा (व्यक्ति परक नहीं) ; नहुष, रघु तथा श्री रामचंद्र 
के काल में भिन्न-भिन्न ही वशिष्ठ व्यक्ति थे। किन्तु न सब के वश्चिष्ठ गोत्रीय अर्थात्‌ 
वशिष्ठ जातीय होने से गोत्र नाम को लेकर सब के लिए वश्षिष्ठ झब्द का प्रयोग किया 
गया । 

३. चरण-तिवंधन-वेद की शाखाओं का नाम चरण है। तत्तद्वेदशाखाओं 
का अध्ययन करने वाले तथा उनके अध्ययन करने के लिए तदनुकूल तत्तदृशाखाविहित 
ब्रत करने वाले सभी व्यक्ति एक जाति वाले माने जाते हैं और उनके लिये भी जाति 
शब्द का प्रयोग होता है। उनमें जाति शब्द का प्रयोग चरण निबंधन है जैसे कठ, 
चरक, वाजसनेय आदि वैदिक शाखा वाचक झब्द। 

४. सकदाब्यात घर्म-निबंधन--धर्म को लेकर भी जाति शब्द का प्रयोग होता 
है अर्थात्‌ एक व्यक्ति में किसी एक घर्म के ज्ञात होने से उस वंश वाछे अन्य व्यक्तियों 
में भी उस धर्म का परिज्ञान हो जाय तो वहाँ तदधर्मनिबंधन जाति शब्द का व्यवहार होता 
है जैसे--ब्नाह्मण, क्षेत्रिय, वैश्य, शूद्र आदि में। इनमें एक व्यक्ति में ब्रह्मणत्व आदि 
का परिज्ञान हो जाने के उपरान्त उस वंश के अन्य व्यक्तियों में भी ब्रह्मणत्व आदि का 

ज्ञान हो जाता है अतः ब्राह्मण आदि भी जातियां हैं और वे ब्रह्मणत्वादि-बर्ममूलक हैं। 
वैयाकरणों के इस मत के अनुसार ब्राह्मण आदि वर्णों में जाति शब्द का प्रयोग समीचीन 

व उपयुक्त है। 

मन्‌ और याज्ञवल्वय ने भी अप्रत्यक्ष रूप से जाति की परिभाषा दी है। ब्राह्मण, 
क्षत्रिय, वैद्य तथा शुद्र आदि की सवर्णा स्त्री से उत्पन्न संतान तज्जातीय कहलायेगी |” 
तुल्य, सवर्णा स्त्री में क्रमश: विवाह के द्वारा जाति का उत्पादन होता है।'* इसका 
अर्थ यह निकलता है कि यह परिभाषा (अथवा सिद्धान्त) जाति के उस स्वरूप को 
स्पष्ट कर रही है जिसमें वर्ण अपने वर्णत्व में स्थिर रहते हुये धर्म-शास्त्रानुकूछ बिवाहो- 


१. सवर्णासु च तुल्यासु पत्लीष्वक्षतयोनिषु । 
आनुलोस्येन संभूता जात्या जेयास्त एबं ते। सनु० १०--५ 
सवर्णभ्यस्तु सवर्णासु जायन्ते हि सजातयः । 
अनिन्येष्‌ विवाहेष्‌ पुत्राः सन्‍्तानवर्द्धनाः॥। या० स्मृति १. ९० 

२. ऊपर उद्धृत इछोक में मनु ने “आनुल्तोम्येन”' द्ाब्द का व्यवहार किया है, इसका 
एक अर्थ होता है अनुलोम विवाह के हारा । परन्तु आगे के प्रसंगों को देखते हुए 
इस दाब्व का दूसरा अर्थ--क्रमचा: ही अधिक उपयुक्‍त जान पड़ता है। 
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परान्त संतानोत्मत्ति करते थे क्योंकि याज्ञवल्क्य के अनुसार वही पुत्र “सजाति” कहा 
जायगा जो निदित विवाह से उत्पन्न नहीं हुआ है। अतएवं यह कहा जा सकता है कि 
याज्ञवल्क्य के अनुसार चारों वर्णों के “जन्मना” स्वरूप को ही जाति की संज्ञा प्रदान की 
' गई है (याज्ञवल्क्य ने “जाति” के स्थान पर “सजाति” झब्द का व्यवहार किया है 
परन्तु यह अंतर विद्येष महत्व का नहीं है) संक्षेप में मनु, याज्ञवल्क्य तथा नारद के 
द्वारा बतायी गयी विभिन्न जातियों को दो भागों में विभाजित किया जा सकता है--- 
सजाति (अथवा वर्ण धर्म के अनुकूल) तथा वर्ण-संकर। 
अनुलोभ विवाह द्वारा दििज से अन्य वर्णो में उत्पन्न माता के हीन जाति के होते 
हुये भी पिता के सदृश ही समझी जायगी--ऐसा मन्त का विधान है।” पिता के सदुश 
से मन्‌ का यह अर्थ नहीं है कि वह पिता के ही वर्ण समझ लिये जायेंगे--पिता के वर्ण 
की उत्कृष्टता से उसका पद कुछ नीचे ही रहेगा तथा माता के हीनवर्ण से वह उत्कृष्ट 
रहेगा।” इसी की पुष्टि के लिये वे अनुलोमज संतानों के विभिन्न प्रकार के नाम 
बतछाते हैं। अनु लोम के अतिरिक्‍त प्रतिक्षोम विवाह से उत्पन्न संतानों को विभिन्न संज्ञा 
देकर पृथक जातित्व प्रदान किया गया है। इसमें उत्पन्न संतान न पिता के सु ही होगी 
और न माता के ही | इसकी स्थिति दोनों से भिन्न होगी । इस तरह से जाति विभाजन 
कुछ चार प्रकार से संभव है--बर्ण, जाति, अनुलोमज, प्रतिकोमज तथा ब्रात्य । 
अनुछोम विवाह छ: प्रकार के होते हैं अतएवं उनसे छ: प्रकार की जातियाँ 

उत्पन्न होती हैं, (इनका ताम भी पृथक-सूथक है) 

१. ब्राह्मण से क्षत्रिय के गर्म से उत्पन्न बारूक का नाम “मर्घावसिक्त' 

२. ब्राह्मण वेसे वेश्या के गर्म से उत्पन्न बालक का नाम---'अम्बष्ठ 

३. ब्राह्मण से शूद्रा के गर्म से उत्पन्न बारूक का नाम “निषाद” * अथवा 'पारशव' | 

४. क्षत्रिय से वेद्या के गर्भ से उत्पन्न बालक का ताम “भाहिष्य” | 

५, क्षत्रिय से शुद्वा के गर्म से उत्पन्न बालक का नाम “उम्र” | 


१२. स्त्रीष्वतरजातासु द्विजेरुत्पावितान्सुतान्‌। 
सदृशानेव तानाहुम तृदोषबिगहितान्‌ ॥ १०,६ मनु० 
तथा इसी की कल्लक भद॒ट की टौका। 

२. मनुस्मृति---अ० १० इलोक ८, ९, १०, या० स्मृति अ० इलोक ९१, ९२ नारद 
स्मृति अ० १० इलोक १०६, १०७ नारब स्मृति, अनलोसज में केवल अम्बष्ठ 
“निषाद” तथा “पारदव” का ही उल्लेख करती है। 








ह्धि 
प्र 
कहा 


प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


६. वेश्या से शूद्रा के गर्भ से उत्पन्न बालक का नाम “करण” | * 
अनुलोमजों की उपर्युक्त संज्ञा विवाहित स्त्री से उत्पन्न बालकों के लिए ही 
प्रयुक्त होती है। इस प्रकार झे निर्मित जातियां? वर्णजाति से कुछ हीत समझी 
जायेंगी, परन्तु ये ब्राह्मगादि के समान ही कार्य आदि करेंगी । ये पुनः अपने कर्मों के 
तथा अपनी योग्यता के द्वारा वर्णजाति का पद प्राप्त कर सकती हैं, (याज्ञवल्क्य के 
मतानुसार सात या पांच पीढ़ी में)  अनुद्योमज संतानें निकृष्ट नहीं समझी जाती है। 
प्रतिकोमज संतानें निकृष्ट समझी जाती हैं। प्रतिलोम विवाह से उत्पन्न संतानें 
निम्न प्रकार की जाति निर्माण करती हैं : 
क्षत्रिय पुरुष तथा ब्राह्मण स्त्री से उत्पन्न पुत्र 'सूत” जाति का होता है। 
- वैज्य पुरुष तथा क्षत्रिया स्त्री से उत्पन्न पुत्र 'मागध” जाति का होता है। 
« वैश्य पुरुष तथा ब्राह्मणी स्त्री से उत्पन्न पुत्र “बैदेहक” जाति का होता है। 
 गूद्र पुरुष तथा क्षत्रिया स्त्री से उत्पन्न पुत्र क्षत्ता' जाति का होता हैं। 
. ज्षृद्र पुरुष तथा वेश्या स्त्री से उत्पन्न पुत्र “आयोगव" जाति का होता है। 
शद्र पुरुष तथा ब्राह्मणी स्त्री से उत्पन्न पुत्र॒चान्डाल” जाति का होता है। 
यह सबसे अधम समझा जाता है। 
यह क्रम यहीं पर समाप्त नहीं हो जाता है उसके और भी प्रकार मनृस्मृति में 
उपलब्ध होते हैं; ब्राह्मण से “उमत', 'अंबष्ठ तथा आयोगव” की कन्याओं में 
उत्पन्न पुत्र क्रशः: “आवृत", “आमभीर” तथा “विश्वण” संज्ञक होते हैं इसके 
अतिरिक्त अनुलोमज और प्रतिकोमज और प्रतिक्रोमजों का परस्पर का संबंध निम्न-. 
लिखित जातियों का निर्माण करता है : 
१. निषाद [ब्राह्मण और छ्द्रा से उत्पन्न) पुरुष तथा शूद्र स्त्री से पुककस 
जाति उत्तन्न होती है। 


४ 05 हू 0 3] तक 


१. “तारब स्मृति” “निषाद” को क्षत्रिय और ज्षूद्रा से उत्पन्न होने वाले के लिए 


प्रयक्‍त करते हैं। 
२. या० स्मृति अ० १ इल्ोक ९२ 


३. यहाँ “जातियां” शब्द आधनिक अर्थ में प्रयक्त हुआ है क्योंकि ह्मृतियों ने 


केवल वर्णो को ही जाति कौ संज्ञा प्रदान की है। 

४. या० स्मृति अ० १ इलोक ९६, मनुस्मृति अ० १०, ६५। 

५, भनुस्मृति--अ० १०, इलोक ११, १२, १३, या० स्मृति अ० १ इलोक ९३, ९४ 
नारदस्मुति अ० १२, १०९, ११०, १११ 
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वर्ण व्यवस्था १०७ 


२. क्षत्ता (श्र पुरुष तथा क्षत्रिय स्त्री से उत्पन्न) पुरुष तथा “उम्र” जाति को 
स्त्री से (क्षत्रिय पुरुष तथा शुद्धा स्त्री से उत्पन्न) इवपाक” जाति उत्पन्न 
होती है। 
बदेहक (वैश्य पुरष और ब्राह्मणी स्त्री से उत्पन्न) और अम्बष्ठ जात्ति की 
स्‍त्री से 'वेण” जाति उत्पन्न होती है। 
४. शद्र पुरुष से निषाद जाति की कन्या से “कुक्कट” जाति उत्पन्न होती है। 

मनुस्मृत्ति में जाति के भेद-विभेद का वर्णन बहुत ही विस्तार के साथ मिलता 
है। मन्‌ के वर्णन के ढंग को देखकर विद्वानों में दो मत हो गये हैं--एक के अनुसार 
(गोविन्दराज और मेघातिथि) मनु ने चौसठ प्रकार की उपजातियों का उल्लेख 
किया है तथा दूसरे के (कुल्लूक भद््‌ट के) अनुसार मन्‌ ने केवक तीस ही प्रकार की 
जातियों का उल्लेख किया है। वस्तुतः क्‌ ल्छूक मट॒ठ और मेघातिधथि आदि के विचारों 
में कोई सेद्धान्तिक मतभेद नहीं है, केवल शाब्दिक है। कल्‍्लक भट्ट प्रतिलोगजों को 
दो भागों में बांट देते हैं---हीन और वाह्य । इस विभाजन को उपजातियाँ में सम्मिलित 
न करने से केवल तीस ही प्रकार की जातियां निर्मित होती हैं परन्तु मेघातिथि आदि इसे 
उपजाति मानतै हैं और ऐसा मानने से संख्या चौंसठ तक पहुँच जाती है। " वर्णों के 
परत्पर मिश्रण से जो जातियां उक्त प्रकार से बनती हैं उन्हें वर्ण पंकर कहा गया है | 
वर्णसंकर कोई नवीन प्रकार की जाति निर्माण नहीं करता है--- (चाहेँ यह विवाह प्रकाश 
रूप से किया गया ही अथवा छिपकर किया गया हो ) से उत्पन्न आयोग ब क्षत्ता आदि वे 
लिये सामूहिक रूप से प्रयुक्त होती है। 

जाति का चतुर्थ विभाजन ब्रात्यों के द्वारा उत्पादित संतानों से होता है। मनु- 
स्मृति ने ब्रात्य की परिभाषा इस प्रकार किया है--द्विजाति सवर्णा स्त्री से जित संतानों 
को उत्पन्न करते हैं वे यदि त्रत के बिना रहते हैं. (अर्थात्‌ जो उपनयन आदि नहीं करते 
हैं) तो वे ब्रात्य कहलाते हैं। _ इस परिभाषा का त्ात्वय यह है कि द्विजाति वाकूक 
अपने वर्ण के अनुरुष विहित ब्रतों का आचरण न करने के कारण अपने वर्ण से अष्ट 
हो जाते हैं। इन ब्राह्मण , क्षत्रिय तथा वहय ब्ात्यों से अन्य जाति का निर्माण होता 
है। यह जात्युकर्ष इस प्रकार है। 


हि 44 


१. विशेष के लिये कुल्छक भट॒ट की मनुस्मृति,अ० १० इलोक ३१ की टौका द्रष्टव्स है । 
२. मनु० ६०--४० 

३. मनु १०--२० 

४. मन १०-०७२१, २२, २३ 








4०८ प्रमुख स्मृुतियों का अध्ययन 


१. ब्राह्मण ब्रात्य तथा ब्राह्मणी स्त्री से उत्पन्न होने वाली संतान भर्जकंटक, 
आवन्त्य, वाटधान, पृष्पध तथा शेत्ष कहलाते हैं (ये पांचों एक ही जात्ति के 
अंतर्गत आाते हैं, उनका उक्त नाम स्थान मेंद के कारण ही है।) 

२. क्षत्रिय ब्रात्य तथा क्षत्रिया स्त्री से उत्पन्न संतान झलक, मल्ल, निच्छिवी, नठ 
करण, खस तथा द्रविड़ कहलाते हैँ। यह भी एक ही जाति के विभिन्न नाम हैं। 

३. वेश्य ब्रात्य तथा वैध्या स्त्री से उत्पन्न संतान सुधन्वा-चार्य, कारुष, विजन्मा, 
मंत्र तथा सात्वत्त कहलाते हैं। ये भी एक ही जाति के विभिन्न नाम हैं। 
स्मृतियों में ब्रात्यों का प्रकरण बहुत ही संक्षेप में दिया गया है। उक्त विवेचना 
केवल मनृस्मृति में ही उपलब्ध होती है। परन्तु यह भी अपूर्ण है। इसमें यह 

नहीं बतलाया गया है कि ब्रात्य का असवर्णा स्त्री से संतानौत्यादन करने पर 
किस प्रकार की जाति का निर्माण होता है। संभव है स्मृतियों के समय में 
्रात्यों की संख्या नगण्य रही होगी, इसी कारण इसका वर्णन जात्व॒त्कर्ष के 
प्रसंग में न आ का हों। 
वस्तुतः समस्त जात्युकर्ष एक सिद्धान्त के रूप में ही प्रस्तुत किया गया है। इनके 
परस्पर के संपर्क से अन्य जातियों का भी निर्माण होता होगा | संभव है वर्तमान समय में 
अनेक जातियों के होने का यही रहस्य हो। अपनी जाति से भ्रष्ट होने के बाद मी यदि 
सम्यक्‌ आचरण किया जाता है तो भविष्य में होने वाली संतानें (या स्मृति के अनुसार 
सातवें अथवा पांचवें पीढ़ी में) उसका उत्कर्ष हो सकता है" तथा वह वंश अपने पूर्व 
वर्ण में प्रतिष्ठित हो सकता है; सैद्धान्तिक रूप से तो यह ठीक है परन्तु व्यवहारिक 
रूप से यह एक प्रकार से असंभव है। यह सरल नहीं है कि एक व्यक्ति के हीन कार्य से 
भ्रष्ट हो जाने पर स्लात अथवा पांच पीढ़ी तक की संतानें को संयमित रखते हुये उत्कर्ष 
की, आकांक्षा से सम्यक्‌ आचरण करें; सामान्य रूप से पतित की सात पोढ़ी तक की 
संतानों में कोई मी पतित न हो यह संभव नहीं है। अतएवं उसके (पतित) बंशजों 
के भी व्यर्थ कर्म करने पर पुनः जातियों का निर्माण होता है इस तरह की जाति निर्माण 
की एक श्ंखला बन जाती है। स्मृतियां इस श्रृंखला की ओर संकेत मात्र करती हैं। 
इस श्यृंखलछा की पूर्ण विवेचना प्रस्तुत करना स्मृतियों के लिये आवश्यक भी नहीं है । 


१. या० स्मु० १. ९६ 
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चतुर्थ अध्याय 
आश्रम व्यवस्था 


वर्णाश्वम व्यवस्था भारतीय संस्कृति की प्राण कही जाती है। वर्ण और आश्रम 
व्यवस्था समाज और व्यक्ति को संगठित करके उन्हें अन्तिम पुरुषार्थ की ओर छगाने 
का प्रयत्न करती थी। पिछले अध्याय में इस बात को स्पष्ट किया गया कि वर्ण व्यवस्था 
एक ही समय संपूर्ण समाज को विज्येष प्रकार के कार्यो कों करने के लिए थी। इस 
व्यवस्था के अंतर्गत व्यक्ति की अपनी व्यक्तिगत स्थिति अपने वर्ण में ही रहती थी तथा 
बह उसी वर्ण के अत कूल, (अन्य व्यक्तियों के समान) कार्य करता था। वर्ण में उसकी 
सामूहिक स्थिति होती है। परन्तु आश्रम व्यवस्था इससे विभिन्न है। आश्रम व्यवस्था 
एक ही व्यक्ति के विभिन्न कार्यों में पूर्वापर निश्चित करके उस इस बात का ज्ञान कराती 
है कि वह अपने जीवन को एक ऐसे क्रम में आबद्ध कर दे जिससे उसके विभिन्न 
सामाजिक दायित्वों की पुति, आयु के विभिन्न स्तर में हो सके। व्यक्ति की आयु को 
चार भागों में वांट कर उसे इस बात का अवसर दिया जाता था कि वह अपने तीन 
ऋणों (पित, ऋण, ऋषि ऋण तथा देव ऋण इनके पूर्ण हुये बिना कोई मोक्ष का 
अधिकारी नहीं बन सकता था) को यथावत्‌ पूर्ण कर सके। दूसरे शब्दों में यह कहा जा 
सकता है कि आश्रम व्यवस्था व्यक्ति की मोक्ष प्राप्ति के लिये सीढ़ियों का कार्य करती 
थी। इन सीढ़ियों से ऊपर उठता हुआ वह आंत में मोक्ष प्राप्ति का अधिकारी हो 
जाता था| 

दरीरी को ज्ञान कर्ममय माना गया है क्योंकि ईइवर ज्ञान कर्ममय है और 
जीवात्मा उसी का अंश है अतः अंश में अंशी का भाव होना स्वाभाविक है। ईइ्वर में 
ज्ञान और कर्म विरोधी भाव से नहीं रहते हैं। बे सहचर माव से रहते हैं। जीब में 
कम, ज्ञान का आवरण करता है अर्थात्‌ उप्के वास्तविक प्रकाश को ढकता हैं। जीव 
को परमात्मा की प्राप्ति इसी आवरण को निवारण करके प्रकाश में स्थित होने पर ही 
होती है। इसी को मोक्ष कहते हैं। इसलिए धर्म शास्त्रकारों ने अनेक स्थल पर कहा 
है कि ज्ञान के विना मुक्तित नहीं होती है (ऋते ज्ञानान्न मुक्ति:) | ज्ञान ही कर्म गत 
बंधनों को हटाने में सहायक होता है। आश्रम व्यवस्था के अंतस्तल में यही रहस्य है। 





2६० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


चारों आश्रमों का स्थूल विभाज॑त दो प्रकार से किया जा सकता है--पूर्वार्स और उत्त- 
रा; पूर्वार्ध में ब्रह्मच्य और गृहस्थ आश्रम आते हैं; उत्तरार्थ में वानप्रस्थ और संन्यास । 
प्रथम आश्रम में (ब्रह्मचय जाश्रम में) ज्ञान उपार्जन करने का विधान है; यह कर्म 
के महत्वों को समझने के लिए---कर्तव्य, अकर्तव्य, हेय, उपादेय आदि के ज्ञान के लिए 
किया जाता है। दूसरे शब्दों में यह ज्ञान द्वितीय आश्रम (गृहस्थाश्रम) के कर्मों के 
आऔचित्य का ज्ञान कराता हैं। वह एक प्रकार से द्वितीय आश्रम के लिए आधारशिला 
प्रस्तुत करता है जिसके ऊपर गृहस्थ अपने कर्मों की ऐसी भित्ति का निर्माण करता है 
जिससे स्वयं उसके लिए उसके कर्म, बंधनों का करण न हों साथ ही साथ बह अन्य तीनों 
आश्रमों के पाछक बनने के उत्तरदायित्व को भी पूर्णता के साथ निभा सके | 
ब्र॒ह्मचर्य आश्रम जीवन की गति में प्रथम स्तर है। इस आश्रम में प्रवेश करने 
का समय विभिन्न वर्णों के अनुसार है। द्विजाति उपनयन संस्कार के सम्पन्न होने के 
बाद ही इस आश्रम में प्रविष्ट होते थे।" उपनयन के ज्ाब्दिक - अर्थ की दृष्टि से भी 
यही उपयुक्त है (उपनयन का ज्ाब्दिक अर्थ होता है--म्मीप के जाना) । इसीलिए 
यह संस्कार अत्यन्त महत्वपूर्ण समझा गया है। शिक्षार्थी वालक उपनयन के उपरांत 
गूरुकुल में वास करता था--गृरु का आज्नम ही उत्तका विद्यालय था। इस जाक्षम में 
समानता का व्यवहार मिलता है। घती और धनहीन, राजपुत्र अथवा साधारण द्विज 
बालक समान स्थिति में रहते थे । वे समान रूप से आश्रम के समस्त कार्यों को स्वयं 
अपने हाथ से करते हुये आचार्य के उपदेश और आदेशों का पालन करते थे। उपनयन 
संस्कार के उपरान्त आचार्य ही ब्रह्मचारी का पिता समझा जाता था तथा सावित्री 
उसकी माता समझी जाती थी। 
अंतएवं, उपनयन करा के गुरु शिष्य को अत्यन्त प्रयत्न पूर्वक वेद का तथा 
आचार व्यवहार का ज्ञान करावे--पही ब्रहमचर्य आश्षम का आधार अथवा तत्व था। 
इस शिक्षा के अतिरिक्‍त ब्रह्मचर्य-आश्रम का एक और महत्व था। जीबात्मा के ऊपर 
जन्म छेते ही तीन ऋण रहते हैं। जब तक वह इन तीन ऋणों से मक्‍त नहीं हो जाता 
हैं तव तक वह मोक्ष का अधिकारी नहीं बनता है। आश्रभ व्यवस्था के प्रथम तीन आश्रमी 
रह कर ही वह अपने इन तीन ऋणों को विभिन्न अवसरों में, चुकाता है; बहाचर्य 
आश्रम में रहकर ऋषि ऋण से'प्राणी उकण होता है। ऋषि ऋण से छुटकारा पाने 
का अध है ज्ञान प्राप्त करता, ऋषियों के द्वारा प्रतिपादित ज्ञान प्राप्त कर ऋषि ऋण 


१. वर्ण व्यवस्था के प्रसंग में यह लिखा जा चुका है कि ब्राह्मण, क्षत्रिय और बंश्य 
का उपनयन संस्कार किस आयु में होता है। 





आश्रम-व्यवस्था ६६६ 


से मुक्त हुआ जा सकता है। इस तरह से, स्मृतियों द्वारा प्रतिपादित (विंशेषकर मनु- 
स्मृति के द्वारा) आश्षम व्यवस्था के प्रथम आश्रम को देखते हुए यह कहा जा सकता 
है कि एक ऐसे व्यवस्था की रूपरेखा बनाती है कि जिससे कोई भी (विद्येषकर हज) 
अज्ञानी, उच्छुजछ तथा अपने आध्यात्मिक उत्तरदायित्वों के प्रति निरपेक्ष नहीं रहे 
जाता है।।* 

स्मृतियों में ब्रह्मनार्यिों के दो प्रकार के विभाजन दिखलाई पड़ते हैं--प्रथम 
“बैष्ठिक” ब्रह्मचारी कहलाता है और द्वितीय “उपकुर्बाण”। नैष्ठिक ब्रह्मचारी 
जीवन पर्यन्त ग॒रु के आश्रम में रहकर ज्ञान प्राप्त करता है तथा मौक्ष प्राप्ति की साधना 
करता है। वह आजीवन ब्रह्मचारी ही रहता है। उसके लिए अन्य आश्रमों में प्रविष्ट 
होने की आवश्यकता नहीं रहती है। बह ब्रह्म॒त्व की प्राप्ति की चेष्टा करता हुआ शरीर 
पात होने तक गुर के समीप रह कर, गुरु की शुक्षुषा करता हुआ उसी आश्रम में हीं 
स्थिर रहता है। वह गुरु के अभाव में (गुरु के समाधिस्थ हो जाने पर ) गुरू पुत्र के हो 
समान मान कर उनकी शुश्रूुषरा करता हुआ रहता है।? इस प्रसंग में, नैष्ठिक 
बहाचारी को किस प्रकार के ब्रत करने चाहिये अथवा उसके लिए क्‍या कर्तव्य है अथवा 
क्या अकतैव्य हैं इत्यादि के विषय में मन्‌ आदि स्मृतियों में अत्यधिक विस्तार के साथ 
सूक्ष्म से सुक्ष्म विषयों का विवेचन किया गया है। उसके दैनिक जीवन में, उसे किस 
प्रकार भिक्षाचरण करना चाहिए अथवा किनसे भिक्षादि ग्रहण करना चाहिये, उसे 
अध्ययन के समय किस प्रकार बैठना चाहिये अथवा उसे किन-किन छोगों से किस प्रकार 
अभिवादन करना चाहिये आदि से लेकर उसके दैनिक कृत्यों (शौचादि) के संबंध में 
बहुत ही सारग्ित उपदेश, इन स्मृत्तियों में मिलते हैं।* 

उपकुर्बाण की कोटि में आने वाला ब्रह्मचारी भी गुरु के समीप रहकर विद्या- 
अध्ययन करता है परन्तु यह कुछ ही काल तक गुरु के समीप रहता है; विद्या अध्ययन 
का का समाप्त होने पर गुरु के द्वारा ऑदिष्ट होने पर वह गृहस्थाश्रम में प्रविष्ठ होता 
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« भनुस्मृति अ० २ इलोक २४२, २४३, २४४ 

« मनुस्मति अ० २ इल्ोक २४७। 

« भनुस्मृति अध्याय २ य्राज्ञ० स्मृति अ० ब्रह्मचारि प्रकरण। 
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१९१९२ प्रमुख स्मतियों का अध्ययन 


हैं; जब तक वह स्नातक नहीं हो जाता है तब तक ही वह॒गरु के आअ्म में विद्याओं 
न्तों और आचार व्यवहार का ज्ञान प्राप्त करता रहता है। उपकुर्वाण कोटि वाह्ले 
ब्रह्मसचारी स्नातक तीन प्रकार के होते हैं--विद्या स्तातक, ब्रत स्नातक तथा विद्या 
ब्रत स्तातक |” जिसने केवल विद्याओजों का हीं अध्ययन किया है वह विद्यास्तातक कहा 
जाता है $, जिससे ब्रह्मचर्याश्रम में रहकर केवल ब्रतों का ही पालत किया है ( अर्थात्‌ 
समस्त विद्याओं का ज्ञान प्राप्त नहीं किया है) वह ज्रत स्नातक है तथा जिसने विद्याओं 
के साथ-साथ ब्रतों का भी सम्यक््‌ रूप से पालन किया है वह विद्या ब्नत स्नातक है। 
उपक्रुर्वाण और नैष्ठिक ब्रह्मचारी में केवल भात्र मही अंतर है कि एक स्तातक होने 
के पदचात्‌ ब्र हा चर्याश्रम को त्याग कर गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट हो जाता है और इसरा 
जीवन पथ्न्त गुरुकुछ में ढी वास करता है। प्रथम आश्रम में निथर्मों और ब्रतों आदि 
के पाकन करने की दृष्टि से उनमें कोई अंतर नहीं है। अतएव, दोहरा जीवन होता 
हैं। एक ओर तो वह शिक्षा क॑ माध्यम से परमात्म विद्या का ज्ञान प्राप्त करता है और 
इूसरी ओर वह अपने मस्तिष्क, आत्मा तथा शरीर को विभिन्न ब्रतादिकों के द्वारा 
अनुशास्नित करता हैं। तपह््चरण के द्वारा (कठोर जीवन के द्वारा) दोनों ही की 
(विद्या प्राप्ति तथा ब्रताचरण ) समाप्ति सांस्कारिक स्नान के झप में होती थी और 
तब ही वह विद्यान्नत स्नातक कहे जाने की अधिकारिता प्राप्त करता था। इस आश्रम 
में रहकर उसे अपने “अहूं” भाव का सर्वथा त्याग करना पड़ता था अथवा वह एक 
ऐसे वातावरण में रहता था कि “अहम्‌” का अपने आप ही नाश हो जाता था, महान राज- 
पुश्र और महान्‌ पंडितों के बालक अथवा निर्घनों के बालकों को अपूर्व समानता के साथ 
विद्यालय को ही अपनाना पड़ता था; वह मी गृरु की अठ्पटी जाज्ञाओं के अनुरूप | यह 
मिक्षाचरण उन्हें आत्मनियंत्रण, स्वावछंबन तथा सहिष्णिता का पाठ पढ़ा कर चारित्रिक 


« मनुस्मृति--अध्याय ३ इलोक २ तथा इसी इलोक की कुल्छूक भद॒ट की टीका ४ 

२. यह विभाजन मनुस्मृति का नहीं है। मन्‌ का विभाजन इस प्रकार हैं (१) जिसने 
वेद को समस्त शाखाओं के साथ अध्ययन किया है वह (२) जिसने वेद की दौ 
शाखाओं का अध्ययन किया है वह (३) जिसने वेद की केवक अपनी ही ज्ञाखा 
का अध्ययन किया है वह (अ० ३ इलोक २) कुल्लूक भट्ट हारीत के वचन का 
उद्धरण (त्रयः स्नातकाः भवन्ति विद्यास्नातकों ब्रतस्नातका विद्याव्रतस्नातक- 
काइच ) देते हुये कहते हैं कि स्मृत्यंतर में दिये होने के कारण इसे भी समझना 

* चाहिये। परन्तु याज्ञवलक्य इस विभाजन का उल्लेख करते हैं--याज्ञवल्क्य 
स्मृति आचार ३, ५ 


बनी! 








आश्षप्त-न्यचस्था रे 


दुठुता प्रदान करने का महत्वपूर्ण कार्य करता था; यह सब वह केवल अपने मन, इंद्विय, 
तथा बुद्धि को गरूद चरणों में समर्पित करके ही प्राप्त करता था। गुरु में अनन्य भावना 
ही श्रीगणेश करती थी। इस ज्ञान यज्ञ की पूति गृहस्थाश्रम के विभिन्न उत्तरदायित्वों के 
पूर्ण करने के रूप में रहती थी। इस आश्रम में रहने वालों की आवश्यकता पूति गृहस्था- 
श्रभ के ही द्वारा होती थी। अतः ब्रह्मचारी में जब तक यह ज्ञान न हो कि वह गृहस्थ 
होने के उपरान्त किस प्रकार से व्यवहार करेगा तव तक अव्यवस्था की संभावना बनी 
ही रहती थी; इसीलिए इस प्रथम आश्रम ज्ञान को आश्रम भी कहा गया है। एक 
प्रकार से यह गृहस्थाश्रम का पूर्वाच्च ही कहा जा सकता है क्योंकि गृहस्थाश्षम व्यावह- 
हारिक आश्रम है; उसमें व्यवहार के औचित्य की अपेक्षा रहती है तथा ब्ह्मचर्य5 
आश्रम के स्वाभाविक ज्ञान की समाप्ति गृहस्थाश्रम में ही होती है (यदि ऐसा न हो धो 
प्रथम आश्रम ही अंतिम आश्रम बन जाय; परिणाम में सृष्टि ही समाप्त हो जायगी)। 

स्‍्नानसंस्कार के उपराच्त ब्रह्मचारी विवाह करके गुहस्थाश्रम में प्रविष्ट 
होता था। स्मृतियों के वर्णन को देखते हुये यह कहा जा सकता है कि गृहस्थाश्रम में 
प्रवेश करने की आय प्रायः २५ वर्ष रहती है। यह आयु और अधिक बढ़ाई भी जा 
सकती थी, क्योंकि यह गृरु की आज्ञा पर निर्भर करता था कि ब्रह्मचारी अपनी आयु 
का एक चौथाई माग ब्रह्मचर्य आश्रम में व्यतीत करने के बाद भी कब तक उस आश्रम 
में रहेगा। 


गृहस्थाश्रम 


क्रम की दृष्टि से गृहस्थाश्रम द्वितीयाश्नम के रूप में आता है, परन्तु महत्व की 
दृष्टि से यह प्रथम स्थान प्राप्त करता हैं। गृहस्थ की स्थिति अत्यधिक महत्वपूर्ण थी। 
यदि यह कहा जाय कि संपूर्ण समाज इसी आश्रम की धुरी के ऊपर स्थिर था तो कोई 
अत्युक्तित नहीं होगी। सृष्टि के क्र को अक्षुण्ण बनाये रखने के अतिरिक्त, यह आश्रम 
अन्य तीव्र आश्रमों का भी पाकूक था। ब्रह्मचर्य आश्रम इसी गृहस्थाथ्रमवाप्तियों से ही 


१. मनुस्मृति में एक बेद के अध्ययन का काल १२ वर्ष के रगभग माना है अतः संपु्े 
बेदों (तीन बेदों) के अध्ययन करने वाले को ३६ बर्ष तक गुव के श्र॒मीप रहने 
का आदेश है। अयवा ३६ वर्ष का आधा (१८ वर्ष) तक गुरु के समीप रहकर 
वेदों का अध्ययन करे तथा इसके साथ एक शाखा का भी अध्ययन करे (अर्थात्‌ 
वेद की एक मंत्र शाला का अध्ययन कार ६ वर्ष) तब उसे गुरु, यदि चाहे तो 
द्वितीय आश्रन में प्रवेश करते की अनुमति दे सकता है। (सनु० ३, १) 

८ 
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भिक्षा ग्रहण करता था, तथा वानप्रस्थ और सनन्‍्यातत आश्रम के अंतर्गत आने वाले समाज 
की पूर्ति करना भी इसी आश्षम का प्रमुख कर्तव्य था।* 
गृहस्थाश्रम के महत्व का एक और कारण था। गृहस्थाश्रम में ही संतानों- 
त्पादन संसव था; संतानोंत्यति के ही द्वारा सृष्टि का क्रम अक्षुण्ण बना रहता घा। अतः; 
अन्य तीन आश्रमों की सदस्यता ग्रहण करने वाले व्यक्ति भी इसी आश्रम के द्वारा उत्तपन्न 
होते थे। अन्य आश्रमों का महत्व इसी कारण गृहस्थाश्रम' पर ही आधारित हो जाता 
था। मनुस्मृति गृहस्थाश्रम के महत्व को प्रकट करती हुईं कहती है कि सभी आश्रमों 
में ग हस्थ ही श्रेष्ठ है क्‍योंकि वह इन तीनों का (त्रह्मचारी, वानप्रस्थ, तथा सन्यासी ) 
पालन करता है। जिस प्रकार से समी नदी और नद की स्थिति समुद्र में होती है उसी 
प्रकार सभी आश्रम वाले गृहस्थ में ही स्थिति (आश्रय) प्राप्त करते हैं (भिक्षादि के 
द्वारा )* सामान्य दृष्टिकोंण से देखने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि गृहस्थाश्नम ही 
समाज का वह आवश्यक तथा महत्वपूर्ण अंग है जो समाज के अन्य अंगों की भावश्य- 
कृताओं की पूर्ति करने की स्ामर्थ्य रखता है। मनोवैज्ञानिक विवेचन करने पर यही 
तथ्य समाज के एक विद्येष दृष्टिकोण का द्योतक है। जहाँ प्रथम आश्रम में ब्रह्मचारी 
(एक व्यक्ति के रूप में) की देख-रेख के लिए समूह आता है (गृहस्थ ) अर्थात्‌ व्यक्ति 
के लिए समूह रहता है वहाँ दूसरी ओर द्वितीय आश्रम में (गृहस्थाश्रम में) व्यक्ति 
ही प्तमूह के हितों को देखता है; वह एक संरक्षक के रूप में समूह के हितों को सुरक्षित 
रख़ने का प्रयत्न करता है। गृहस्थ व्यक्तिगत रूप से सभी आश्रमवास्ियों के हितों को 
देखने का प्रयत्न करता है; तमी वह उनका भरण-पोषण करने में समर्थ हो सकता 


है । 

साम्थ्य की वृष्टि से गृहस्थ ब्राह्मणों का वर्गीकिरण चार प्रकार से किया गया है। 
यह चार प्रकार का वर्गोकरण कुसूछवान्यक, कुंभीघान्यक, व्याक्लिक तथा अश्वस्तनिक 
नाम से अभिहित था ।* कुसूलघान्यक उसे कहते हैं जिसके पास परिवार तथा आश्रितों 


१. मनुस्मृति, अ० ६ इलोक २७, २८. 
२. मन॒स्मृति अध्याय ६, इछ्तोक ४९, ९०. 
३० कुस लधास्यकों वा स्यात्कुम्भीघान्यक एव वा। 
व्यहैहिको वाषि भवेदइबस्तनिक एवं वा। मनु ४. ७- 
कुशुलकुम्भीषान्यों वा त्रयाज्ञिको इबस्तनोषपि वा। 
जीवेहापि शिलोस्छे छेन अयानेषा परः परः॥ या० स्मृति, गृहस्थ धर्म 
प्रकरण १२८, 
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का मरण-पोषण करने के लिए तीन वर्ष तक की सामग्री हो। एक वर्ष के लिए पर्याप्त 
घान्यादि का संचय करने वाले को कुम्मीघान्यक कहते हैं तथा जिसके पास केवल तौत 
दिन तक के लिए अथवा जिसके पास केबछ एक ही दिन के लिए घान्यादि सामग्री हो 
उसे क्रमश: ब्यह्ििक तथा अश्वस्तनिक कहा जाता है।" मनु और याज्ञवल्क्य ने उपर्युक्त 
वर्गीकरण में पूर्व की अपेक्षा पर को अधिक श्रेष्ठ माना है अर्थात्‌ सबसे श्रेष्ठ वर्ग अदब- 
स्ततनिक (जिसके पास दूसरे दिन के लिए भी घान्यादि का संचय न हो) को माना है। 
त्याग की दृष्टि से यह युकति संगत है। यहू इस बात का स्पष्ट प्रमाण है कि पारिवारिक 
जीवन में पारमाथिकता को कितना अधिक महत्व प्रदान किया गया है। इसी कारण 
मनु ने इन्हें लोक विजयी की संज्ञा (छोकजित्तमः) प्रदान की है। 
उपर्युक्त चारों प्रकार के लिये, किसी को पीड़ा न देते हुये ऋतामृत आदि के 
द्वारा) अथवा अल्प पीड़ा देकर (मृतादि के द्वारा) अपनी जीवन यात्रा करने का 
विधान है। उत्ते अपने कुंदु व का मरण-पोषण करते समय इस बात का ध्यान रखना 
चाहिये कि वह अपने ही कर्मो के द्वारा (वर्ज्य कर्मों के द्वारा) अपने शरीर को कष्ट 
देता हुआ धन संचय न करे।* यह प्रयत्न केवछ जीवन यात्रा मात्र के ही लिये होना 
चाहिये (धनी बनने की आकांक्षा से नहीं) । स्मृतियों की यह विवेचना केवल ब्राह्मण 
गृहस्थों के लिए ही जान पड़ती है। परन्तु जहाँ पर मन और याज्ञवत्क्य गृहस्थों के 
आचार-व्यवहार के लिए नियम निर्देश करते हैं वहाँ वे सामान्य रूप से गृहस्थ मात्र के 
लिए विद्यात करते हैं। 
यम और नियम दोनों का ही पाकछन गृहस्थों को आवदयक रूप से करना चाहिये । 

ब्ह्मचर्य, दया, क्षमा, दात सत्य, नि३छलता, अहिंसा, अस्तैंय, इंद्रिय दमन--ये यम 
हैँ तथा स्नान, मौन, उपवास, यज्ञ, स्वाध्याय, उपस्थनिम्नह, गुरु झुश्॒पा, जौच, 
अक्रोघ तथा अभ्रमाद नियम है।? आश्रम और वर्ण की दृष्टि से विभिन्न यम और नियमों 
का विधान है। मनु यमों के सेवन के ऊपर अधिक बल देते हैं। यों का सेवन प्रत्येक 

कुसूल धान्यक तथा कुंभीधान्यक के विषय में टीकाकारों में पर्याप्त मतभेद है। 
२. भनुस्मृति--४, ३, र२े--भतु ने इन चार प्रकार के ब्राह्णों के लिए ऋताभुतादि 

छः: प्रकार फे कर्मो की तंज्ञायें--ऋत, अमत, मत या प्रभत, सत्य, मत, 
३. ब्ह्माचय, दया क्षान्तिदानं सत्यकल्कता 

अहिसास्तेयमाधुयं दमदचेति यमाः स्मृताः ॥ 

सतान॑ सौनोपवासेज्यास्वाध्यायोपस्थनिग्नहाः । 

नियमा गुरुशअूषा शौचाक्रोधाप्रमादकता ॥ या० प्रा० अ० ३१२, ३१३. 
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दरत्या में होना नाहिये, मके ही किनन्‍्हीं अवसरों पर नियमों का पालन नमी हों 
सके ? ? 
गृहस्थ के कर्तव्यों की इति केवल “यम” ओर नियमों के पालन में ही नहीं है। 
उसे पंच यज्ञों को यथाश्क्ति करना भी आवश्यक है इसके अतिरिक्त गृहस्थ के लिए 
निरंतर शास्तावक्तोकन भी आवश्यक समझा गया है। इस प्रकार से गृहस्थ प्रथम आश्रम 
में अजित विद्या को जागृत रखता था क्योंकि प्रथम आश्रम का ज्ञान निरंतर शास्त्रावलो- 
कन से हत्तामलूकवत्‌ हो जाता था। इस नियम से वेद के रहस्यों का स्पष्टीकरण 
तथा बुद्धि नैर्मल्य स्वाग्राविक है। शास्त्रावलोकन से प्राप्त होने वाले केवल ये दो लाभ 
इतने पर्याप्त हैं कि वे गृहस्थ को सन्समार्ग में लगाये रखें। नित्य प्रति त्रिवर्ग (धर्म, अर्थ 
तथा काम ) के चितन के साथ ही साथ आत्मचितन का ,नियम गृहरुष के जीवन को 
पारमाथिक बना देता है। वे केवल भौतिकवादी ही नहीं हो जाते हैं। उनके जीवन में 
नियमों के होते हुये, ऐसा कोई अवसर नहीं आता है जब कि वे अपने लक्ष्य (मोक्ष) 
के प्रति किसी भी प्रकार से उदासीन वृत्ति घारण करें अथवा उसे विस्मृत कर दें । जब 
उन्हें अपने लक्ष्य का ज्ञान बना रहेगा तब वे अपने जीवन को, अपने समस्त कर्मों को 
तथा अपने व्यवहार को साधन मात्र ही समझेंगे। समाजशास्त्रीय दृष्टिकोण से इनका 
महत्व बहुत अधिक है। समाज में नियम और व्यवस्था को स्थिर रखने के लिए किसी 
भी प्रकार के वाहू य उपकरण पर्याप्त नहीं होते हैं। केवल राजकीय शक्ति के द्वारा ही 
उपस्थित समाज न तो पूर्ण रूप से ध्यवस्थित ही रह सकता है और न वह व्यवस्था दीघे- 
जीवी ही होती है। राजकीय शक्ति में शैथिल्य आते ही उच्छुखंल वातावरण पूर्णता 
को प्राप्त हो जाता है। ज्ञांति व्यवस्था तथा नियम आदि तभी दीर्घंजीवी होते हैं जब 
समाज के सामाजिकों की आंतरिक प्रवृत्ति ही उस और हो । और ऐसा होने पर व्यक्ति 
स्वयमेव नियमों की सीमा को स्वीकार करेगा। परिणाम स्वरूप, उच्छुखंलता के 
वातावरण को कोई भी स्थान प्राप्त न हो सकेगा। अग्निम पृष्ठों में इसी तथ्य को दृष्टि 
में रखकर यह कहा गया है कि व्यक्ति को दंड शक्ति अथवा रांजकीय शक्ति का 
आभास बहुत कम हो पाता धा; वह जब नियमों का उल्लंघन करता था तभी' उसे दंड 
दक्ति की दुड़ता का आभास हो पाता था। यह एक ऐसा व्यावहारिक आदर्श था जो 
अनायास ही स्मृतिकारों को महान्‌ स्माजज्ञास्त्रीय सिद्ध कर देता है। 
स्मृतियां गृहस्थाश्रम की अवधि सुनिश्चित नहीं बतलाती हैं। शारीरिक 





१. यमान्‌ सेवेत सतत न नित्यं नियमान्‌ बुधः । 
याम, पतत्यकुर्बाणो नियमान केवलान्‌ भजन ।॥ मनु० ४, २०४. 
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शैथिल्य ही उसकी, एक प्रकार से, सीमा निर्वारित करता । यद्दि गृहस्थ अपने केझ्चों 
को इ्वेत (पके हुये), अपने शरीर को झुरियों से व्याप्त तथा अपने पौत्र कौ (पुत्र 
के पुत्र को) देखता है तब उसे वानप्रस्थ आश्रम में प्रवेश करता चाहिये।? कहाँ-कहीं 
यह भी मिलता है कि आयु का हितीय भाग समाप्त होने पर वन में जाय। परन्तु इनमें 
परस्पर कोई विरोध नहीं है। व्यक्तिगत स्वास्थ्य और योग्यता के अनुसार इनका 
उपयोग होता था। 
बानमस्थ आज्षम्र 

वानअस्थ आश्रम में प्रवेश करते समय गृहस्थ अपनी पत्नी को अपने पुत्रों की 
संरक्षता में छोड़कर अथवा सपत्नीक ही जाता था। इन दो प्रकार के विधानों का 
समाघान्त दीकाकारों ने पत्नी की आयु के ऊपर निर्धारित किया है। यदि पत्नी वृद्ध हो 
तो सपत्तीक ही वानप्रस्थ आश्रम में प्रवेश किया जा सकता था। वानप्रस्थगामी अपने 
साथ अग्निहोत्र को सामग्री को भी लेता जाता था क्योंकि इस आश्रम में भी उसे पंच 
यंज्ञों को संपादित करना पड़ता था।* 

जिस प्रकार द्वितीय आश्रम के कर्मों की योजना प्रथम आश्रम के ज्ञाना्जेन के 
द्वारा संपन्न होती थी ठीक उसी प्रकार तृतीय जाश्रम, चतुर्थ आश्रम के लिए जायोजना 
बनाता था। तृतीय आश्रम में व्यक्ति को निवृतमार्गी होकर ज्ञान और उपासना के द्वारा 
साधता करनी पड़ती थीं। प्रथम आश्रम का ज्ञानार्जन गृहस्थ को सत्‌ असत्‌ कर्मों के 
विवेक के द्वारा कर्म कौ ओर प्रवृति करता हुआ कर्मगोगी बनाता था; परन्तु तृतीय 
आश्रम का ज्ञान व्यक्ति को पारमाथिकता का बोघ कराते हुये निष्काम और निवत कर्म- 
मार्ग की ओर ले जाता था। यहां रहकर उपनिषदों के ज्ञानकाण्ड को चरितार्थ करना 
उसका परम कर्तव्य होता था। उस्ते कर्म की कठोरता के द्वारा शरीर का शौषण करना 
पड़ता था। वानप्रस्थी के छिएं तीन बार स्तान का विधान है; स्वयंजात फल, मूल 
आदि ही उसके भोज्य पदार्थ हैं। वह भिक्षा छे सकता था, परन्तु उतनी ही जितने से 
दारीर रक्षा ही सके। भिक्षा के द्वारा, ग्राम से लाकर, केवछ आठ ग्रास भोजन करना 
चाहिये ।* भूमिशयन तथा पंचाग्निताप आदि उसकी दैनिक्चर्या थी। जब बानप्रस्थी 





१. यम ओर नियमों को बतलाते हुये याज्वल्क्य कहते हैं-- 
गृहस्थस्तु यबा परचेद्ोपछितमात्मनः। 
अपत्यस्थेव चापत्यं पदारण्यं समाश्रयेत्‌॥ मन्‌ ० ६" २. 
२. भमन्‌० अ० ६ हे; ४, ७७ या० स्मृति वानप्रस्थ प्रकरण ४५. 
ने, मन्‌० ६, रेड, २७, या० स्मृति वा०, धर्म प्रकरण ५१, ५४ ५५- 
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अपने को इस नवीन वातावरण के अनुकूल बना लेता था (जब वह अपने अंतःस्थ॒ में 
पारमाथिकता की अग्नि को प्रज्वलित करने में समर्थ हो जाता था ) तब गृहस्थाश्रम से 
लाई हुई अग्निहोत्र की अग्नि का भी त्याग कर देता था। इस स्थिति में वह मूनिजनो- 
पयुकत नीवार आदि अजन्नों का भी परित्याग करके केबल फल मूल के ही द्वारा शरीर रक्षा 
करता था।” वातप्रस्थी केवल अपने द्वारा बताए हुए ततमक का ही व्यवहार कर सकता 
था।* याज्ञवल्क्य के अनुसार तो उसे ऐसी भूमि पर भी चल्तना वर्ज्य था जो हल से 
जोती गई हो। वानप्रस्थी एक दिन, एक मास, छः मांत्त अथवा एक वर्ष तक खाने 
योग्य नीवार आदि का संग्रह कर सकता था; परन्तु प्रत्येक वर्ष के आश्विन .मास में 
उन्हें पूर्व संचित सब कुछ ( (अन्न, वस्त्र, कन्द आदि) त्यागरना चाहिये, ऐसा मनुस्मृति 
का विधान है।* 

वानप्रस्थी चतुर्थ आश्रम में प्रवेश करने के पुर्त ही महाप्रस्थान कर सकता था। 

याज्ञवल्क्य के अनु सार केवल वायू का ही भक्षण करते हुए ईशान कोण की और वान- 
प्रस्थी को प्रयाण करना चाहिये (मरण पर्यत्त ) | परच्तु मनु स्मृतिकार के अनुसार यह 

महाप्रयाण तभी उपयुक्त समझा जाता था जब वानप्रस्थी किसी ऐसे रोग से पीड़ित हो 
जिसकी चिकित्सा संभाव्य न हो।* मनु वायु भक्षण के साथ ही साथ जल ग्रहण का भी 
निर्देश करते हैं, परन्तु यह अंतर अत्यन्त गौण है। यहाँ पर मनु के ही विचार अधिक 
समीचीत जान पड़ते हैं क्योंकि, यदि साधारण अवस्था में भी महाप्रयाण संभव होता 
तब अंतिम आश्रम का महत्व कम पड़ जाता। इस अर्थ को लेने पर ही यह कह्ाजा 
सकता है कि तृतीय चतुर्थ आश्रम की भूमिका का कार्य करता है। तृतीय आश्रम में रह 
कर वह काम, क्रोध आदि पर विजय प्राप्त करते हुये अपने जीवन का तुतीय भाग व्यतीत 
करता था। इस प्रकार से जीवन के तृतीय भाग के समीचीन होने के उपरांत सनन्‍्यास 
ग्रहण करने की अवस्था प्राप्त होती थी। यहाँ पर जीवन के तृतीय भाग के बीतने 
(तृतीय भागमायुषः) का शाब्दिक अर्थ ग्रहण करना उपयुवतत नहीं प्रतीत होता 
क्योंकि किसी को भो अपनी निश्चितत आयु का परिज्ञान नहीं रहता है। मनुस्मृति के 
टीकाकार कुल्छक भट॒ट ने शंख छिखित के वाक्यों को उद्धुत करके यह मत प्रकट किया 





मनु ०--४६--३६ - 

या० स्मृति, वान० धर्म प्रकरण ४६. 

मनु० अ० ६--१२, १८, १५. 

पा० स्मृति, वान० धर्म प्रकरण ५५; मनु अ० ६०-३१» 
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हैं कि वानप्रस्थ में रहकर जब रागह्रेघादि पर विजय प्राप्त करके जितेन्द्रिय हो जावे 
तब ही सन्यास ग्रहण करने का अवसर समझना चाहिये।* 


खन्‍्बास आश्रम 
सनन्‍्यास आश्रम अंतिम आश्रम है अतएवं इस आश्रम में प्रविष्ट होने के पूर्व 
सन्यासरोन्मुत्ञ प्राणो को अपने सभी आवद्यक उत्तरदायित्व से निवुत हो जाता चाहिये। 
मनुष्य के प्रमुख उत्तरदायित्वों में ऋणव्रय आते हैं। इन तोनों ऋणों को जब॑ तक कोई 
प्राणी चुकता नहीं कर छेता तव तक अंतिम आश्रम में प्रवेश पाने को अधिकारिता नहीं 
प्राप्त होतो है। प्रथम दो आश्रमों में रहकर ज्ञानाज॑न और पुत्रोत्पादन के द्वारा ऋषि 
ऋण और पित्‌ ऋण को चुकाने को व्यवस्था है। द्वितीय आश्रम में भी तृतीय ऋण 
(देव ऋण ), यज्ञादिकों के संपादन द्वारा चुकाया जा सकता है; परन्तु बानप्रस्थ में 
भी सज्ञादिकों के विधान होने से तथा क्रम की दृष्टि से तृतीय ऋण की पूर्ति भी तृतीय 
आश्रम के द्वारा संभाव्य मानी गई है। प्राजापत्स आदि यज्ञों की परिसमाप्ति (तृतीय 
आश्रम में) के उपरान्त हो सनन्‍्यास ग्रहण करने का विधान स्मृत्तिकारों का हैं।' 
सन्यासी, मु डित हो सकता है अयवा केश शिखा आदि को घारण करने वाला (जटिल ) 
ही सकता है। वहु केवल अधातवोय (मिट्टी, काष्ठ आदि) कमंडलु आदि धारण 
कर सकता है; उसके लिए दंड घारण करना आवश्यक है। याज्ञवत्वय सन्यासी 
को त्रिदंड बांस के तीन पतले दंडों को मिलाकर धारण करने का विद्यान 
करते हैं।* मनु ते केवल “दंड” शाब्द का ही प्रयोग किया है परन्तु बारहवें अध्याय 
में त्रिंदंडी की परिभाषा देते हुये वे कहते हैं कि त्रिदंडी वह है जिसने अपनी बुद्धि में 
वाक-दंड, मनो-दंड तथा काय-दंड को निहित कर लिया है।* (अर्थात्‌ वह वाचिक, 
मानसिक तथा कायिक विषयों से निरपेक्ष हो गया है)। पाराशर मांघवीय के रचयिता 
सायणाचार्य जी “सर्बचंव त्रिदण्डिन:” को उद्धुत करके अपनी व्याख्या में कहते हैं कि 
यह वारदंड आदि के विषय में है--मष्टित्रय से इसका अभिप्राय नहीं है (पा० मा०, 
भाग २, पुस्तक प्रथम पृष्ठ १७३) । अतएव याज्ञवल्क्य के द्वारा कहे गये त्रिदण्डबादी 
के ज्िदण्ड को वार्दण्डादि का प्रतीक हो समझना चाहिये, इसका एक कारण यह भी हैं 





मन्‌ ० अ० ६, ३३ तथा इसी कुल्छूक भट्ट की टीका। 

., मन ० अ० ६, ३४, ३६, ३८; या० स्मृति, यतिघर्म प्रकरण, ५६ ५७० 
. सन्‌ ० अ० ६--५२, ५३, या» स्मृति, ग्रदिधर्म प्रकरण, ५८, ५९. 

. मनु० १२--१० , 


न नया जीत -छ 
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कि ज्ञान से विहीन होकर यदि कोई दंड धारण करता है तो वह नरक गामी होता है--- 
इसलिए व्रिदण्ड को वागदण्ड आदि का प्रतीक (जो कि ज्ञान के ही द्वारा संभव हैं) 
मानना युक्तियुकत होगा।* इस प्रसंग में दक्ष स्मृति अधिक स्पष्ट है। उसके अनुसार 
बांस के त्रिदण्ड से कोई त्रिदण्डो नहीं कहलाता । जो अध्यात्म दण्ड से युक्‍त है वही 
त्रिदंडी है।' 
भ्रमणशोल सन्यासी केवछ एक हो बार भिक्षाटन कर सकता है वह भी ऐसे 
समस में जब गृहस्थ के यहाँ की अग्नि शांत हो गई हो, भोजन के उपरान्त पत्तल आदि 
बाहर फेंक दिये गये हों। थांज्ञवल्क्य के अनुसार, जब तीन मुहूर्तें दिन शेष रह जाय तब 
केवल एक हो वार उसे भिक्षाटन के लिए निकलत्ता चाहिये।? भिक्षा भी ऐसे घर से 
मांगती चाहिये जहाँ पर अन्य साधु, ब्राह्मण, भिक्षुक आदि न हों। निश्चय ही ऐसे 
विधान महान त्याग की अपेक्षा करते हैं। संन्यांसत्ती में, उसके त्याग की पराकाष्ठा ही 
उसका गौरव हैं। उपरोक्त विधान का तात्पर्य, जहाँ एक और संन्यात्ती में त्याग की 
प्रतिष्ठा करना है वहाँ दुसरी ओर गृहस्थ को भी उत्तरदायित्व के भार से मुक्त करना 
हैं। इसलिए संन्यात्ती के भिक्षाटन का समय और स्थान असाघा रण नियमों से नियंत्रित 
हैं: अन्य स्मृतियों में तो दरिद्र से जो अपनी, श्रद्धा के कारण अपने को कष्ट देकर 
भिक्षा प्रदान करता है, भिक्षा ग्रहण नहीं करने का विधान है।* सिक्षा ग्रहण करने 
में भिक्षा की मात्रा में भी नियंत्रण हैं। सन्‍्यासी को केवल उतना ही ग्रहण करना 
चाहिये जितने से शदौर यात्रा हो सके। उसे न तो अधिक को प्राप्ति में आसकक्‍त ही 
होना है और न ऐसे आडंवरों को अपनाना है जिनसे दाता प्रभावित होकर अधिक 
दे दे (उदाहरण के लिए ज्योतिष शास्त्र, सामुद्रिक शास्त्र, अंग विद्या आदि के द्वारा 
गहस्थ को प्रभावित करना) ।६ 
संन्‍्यासी का जीवन वृत उपर्यक्त प्रकार का होना स्मृतियों द्वारा अपेक्षित था। 

परन्तु यह गौण विधान था; प्रमुख रुप से उन्हें स्वाध्याय और आत्म-नियंत्रण पर 
अधिक ध्यान देता चाहिये। स्मृतियां संन्‍्यासी के लिए समभाव का विधान करती हैं 





पा० मा० भाग दो, प्रथम पुस्तक पुष्ठ १७७; मन॒० अ० ६---३६, ३७५ 
वक्षस्मति----.७--२९ . 

मनु० अ० ६०-५५, ५६; या० स्मृति, यदिधर्म प्रकरण, ५९. 

. मत्‌ु० अ० ६०-५१; या० स्मृति, यतिधर्म प्रकरण, ५९. 

पा० मा० आचार कांड, ज० २, पुष्ठ १९० . 

. सनु० अ० ६--५०, ५५, ५८; या० स्मृति; यतिधर्म प्रकरण, ५९, 


स्त्री जा का वए डा नाक 





की लक. 





आश्षम-व्यवत्त्या श्र 


उसे लाभ, हानि, हर्ष, क्षोभ को एक ही भाव से स्वीकार करना चाहिये, यह निवृति 
|| और कर्म सन्यास मार्ग का ही लक्षण है। इंद्विय-निग्रह भी इसी का अनुषंगिक है। बहा 
| | से साक्षात्कार करने के लिए यह अत्यन्त आवश्यक है कि संन्‍्यासी सांसारिकता से सर्वथा 
|| विमुख्ध हो जाय; संसार की असारता को समझकर जव संन्यासी उससे विलूग हो जायगा 


(/! तभी वह जावागमन के चक्र से मुक्त हो सकता है।* अतएव, स्मृतियां सन्‍्यासी को 
/ संसार की असारता प्रदर्शित करने वाले उपदेदा देती हैं। वे उसे शरीर तत्व के ऊपर, 
शरीर को अनित्यता तथा कर्म और गुण की बंधनशौलता को बहुत विस्तार के साथ 
बतलाने का प्रयत्त करती हैं।” इन सबका उद्देश्य सनन्‍्यासी में सांसारिकता के प्रति 
वैराग्य भाव की प्रतिष्ठा करना है। इस स्थिति के प्राप्त होने पर ही वह (सन्यासी) 
ध्यान-यौग से आत्मदर्शन (ब्रह्म साक्षात्कार) करता है; ब्रह्म के साक्षात्कार से युक्त 
मनुष्य कर्मो के बंवन में नहीं बंधता; परन्तु ऐसा न होने पर कर्म बंघन अवहयंभावी 
हो जाता है।* कर्म वंश्नन और गुणों के बंधन से अपने को मुक्त करना ही मोक्ष है; 
यह ज्ञान के द्वारा ही संभव है तथा वेद ज्ञानमय है अतएवब सनन्‍्यासी को वेद के ज्ञान का 
ही मनन करना पड़ता था; इसी भाव से गीता में कृष्ण ने अर्जुन से कहा था कि ज्ञान 
की अग्ति सब कर्मों को भस्मसात्‌ करती है तथा उन्हें त्रगुण्य की परिधि से ऊपर उठने 
का उपदेश दिया था। सन््यासी इस अवस्था को प्राप्त करने पर समाधि आदि के 
द्वारा शर्तीर को उसी तरह त्यागने में समर्थ हो जाता है जिस प्रकार एक वक्ष के ऊपर 
बैठने वाले पक्षी उस वृक्ष को छोड़ देते हैं; अर्थात्‌ अनायास ही, बिता कष्ट के वह 
जीवन मुक्‍त हो जाता है।* | 

स्मृतियों में तथा इनके (मनुस्मृति, याज्ञवल्क्य आदि स्मृतियों के) पूर्व 
वर्ती ग्रन्थों में संन्यास आश्रम में विषय प्रतिपादन की दृष्टि से पर्याप्त अंतर है। उप- 
निषाद साहित्य, में अंतिम आश्रम--संन्यास आश्रम, के छ: भेद दिये गये हैं। ये छ: प्रकार 





१. मन ० अ० ५--५७, ५९, ६०, ६१, ६४, ७५, ८०, ८१ या० स्मृति, यतिघर्म 
प्रकरण ६१--६६ . 


* मन ० अ० ६, ७६, ७७, ६८; या० स्मृति, यतिधर्म प्रकरण, प्रायः सम्पूर्ण , 
» मनु० अ० ६, ७३, ७४. 

«  ज्ञानाग्तिः सर्व कर्माणि भस्मसात्‌ कुरतेअर्जुन॥ गीता 

» मन्ु० ६, ७८, 

* सतृ० अ० ६, ८१. 


कं आा। बा न रह 


श्र प्रमु्ष स्मृतियों का अध्ययन 


कुटिचक, बहुदक, हंस, परमह स, तुरीयातीत तथा अवघूत नाम से अभिह्वित हैं।' इनमें 
(कुटिचक आदि के) किसके क्या लक्षण होंगे तथा उन्हें किस प्रकार के कर्तव्य विशेष 
के रूप में करना चाहिए, आदि के विषय में पर्याप्त सामग्री उपलब्ध होती है। इन्हीं भेदों 
में हंस, परमहंस, तुरायातीत तथा मवघूत के कर्तव्यों तथा इनके लक्षणों को बतछाने वाले 
पृथक उपतिषद भी प्राप्त हैं।' ये उनिपषद्‌ एक ही प्रकार के मेंद को छेकर उसके 
उसके विषय में पर्याप्त सामग्री प्रस्तुत करते हैं। 
मनुस्मृति तथा याज्ञवल्वयस्मृति इन प्रमेदों को विशेष महत्व प्रदान न करती 
हुई समभाव से संन्याध्तियों के लिए ऐसे सामान्य धर्मों का प्रतिपादत करती हैं जो इन 
सभी प्रभेंदों का मार्ग प्रदर्शन सिद्ध होता है। यह स्मृतियों की अपूर्णता का द्योत्तक हू। 
जब संत्यास आश्रम विभिन्न प्रभेदों से युक्त था तब उन सभी प्रमेदों को भी यथावत्‌ 
स्थान प्राप्त होना चाहिये था; इस अपूर्णता को यदि सामाजिक परिवर्तन का द्योत्तक 
समझा जाय तब स्मृतियां व्यवह्यारिकता की दृष्टि से पूर्ण ही सिद्ध होती है। एसा समय 
प्रतीत होता है कि उपनिषदु काछ में आश्चम व्यवस्था अपनी पूर्णता में रही होगी 
परन्तु स्मृतियों के काल में आते तक वह व्यवस्था (आश्रम व्यवस्था) कुछ शिविल्‍कत हो 
गई होगी । स्मृतियों के समय में समाज में चार आश्रम अवश्य रहे होंगे परन्तु उनके 
प्रमेंद नष्ट हो गये होंगे। यह तंथ्य सन्‍्यास आश्रम के लिए अधिक उपयुक्त है। संन्यास 
आश्रम (स्मृतियों के समय में) समाप्त नहीं हुआ होगा परल्तु उनके छ: प्रमेद एक 
ही में समाविष्ट हो गये होंगे, क्योंकि यह आश्रम अन्य आश्रमों की अपेक्षा अधिक कष्ट- 
प्रद था। अतएवं मनु और याज्ञवल्क्य संन्यास आश्चम के प्रभेदों का विहलेषण नहीं 
करते हैं। 
मन्‌ ने एक स्थान पर “कुटीचक संन्यासी का संकेत किया है। वे कहते हैं--- 
“सब कर्म का त्याग कर, कर्मजन्य दोष को नष्ट करता हुआ जितेन्द्रिय होकर वेदों 


१. संन्यासोपनिषत्‌--प्‌ ३७६ 
स संन्यासः षड़विधो भवति कुंडीचकबहुदकहंसपरमहँस-- 
तुरीयातीतावध्‌ ताइचेति । 
२. हँसोपनिषत्‌, परमहंसोपनिषत्‌, तुरीयातीतोपनिषत्‌ तथा अवधूतोपनिषत्‌-- 
इनके अतिरिक्त संन्याससोपनिषत्‌ नारद परिब्नाजकोपनिषत्‌ आदि 
विभिन्न उपनिषत्‌ हैं जो सनन्‍्पासियों के विभिन्न प्रकारों का विश्लेषण 


करती हैं। 





्् 


आश्रम-व्यवस्था (श्र 


का अभ्यास करता हुआ, संन्यास लेकर पुत्र के ऐश्वर्य में रहे १ तथा चौथे अध्याय में 
सब कुछ पुत्र के ऊपर छोड़कर माध्यस्थ (उदासीन) बृति का आशय लेकर घर में ही 
एकाकी ब्रह्म चिन्तन करते हुये, रहने का उल्लेख मिलता है।* ये दोनों ही प्रसंग, 
कुटीचक शब्द से संबोधित न होते हुये भी, उपनिषदों में वर्णित कुटीचक संन्यासी के ही 
मेंद को स्पष्ट करते हैं। यह संकेत इस तथ्य का प्रमाण हो सकता है कि मनुस्मृति के समय 
में संन्‍्वासी के सभी मेंद “कुटीचक तथा संत्यासी” में ही अंतहित हो गये हों। संन्यास 
आश्रम की यह हछ्वासोन्‍्मुख प्रवृति यहीं पर समाप्त नहीं हो जाती है। याज्नवल्वयस्मृति 
में, जो कि मनुस्मृति के भी वाद की है, हमें मनुस्मृति का उक्त सांकेतिक उल्लेख 
भी नहीं मिलता है। संभव है याज्ञवल्क्य के समय में यह आश्रम और मी शिथिल हो 
गया हो और केवल अंतिम आश्रम होने के कारण अधिक लोगों से सेवित न रहा हो । 
अधिक हछोगों से सेवित होने पर ही भेंदोपमेंद संभव होते हैं। अतएव याज्ञवल्वयस्मृति 
केबल यत्ति” दाब्द को ही व्यवहार में छाकर संन्यासियों के धर्मों का वर्णन करती है। 
लाश्चम व्यवस्था का एक दृष्टि से सिहावक्ोकन करने पर यह आयू और काल 
पर आश्चित वैयक्तिक व्यवस्था ज्ञात होती है। आश्रम व्यवस्था एक ऐसी व्यवस्था 
थी जिससे व्यक्ति स्वातंत््य संमव था--यह व्यवस्था व्यक्ति को सामाजिक कायों के 
संपादन को योग्यता संप्रदान करती थी। जीवन के दुरूह मार्गों में चछने की योग्यता 
ब्ह्मचर्य आश्रम में प्राप्त ज्ञान तथा नियंत्रण को स्व्रीकार करने की प्रवत्ति के द्वारा प्राप्त 
होती थी। द्वितीय आश्रम में इसी ज्ञान और संयम के द्वारा व्यक्षि समाज को 
एक सूत्र में बांचता है। द्वितीय आश्रम में ब्रह्मचर्याश्रम का व्यक्ति” समाज की कड़ी 
बन जाता है। जब परिवार की वृद्धि पौत्र तक पहुंच जाती है तब वह॒कंडी पुतः अलूग 
हो जाती है। प्रथम आश्रम के ज्ञान और संग्रम के पाठ का महत्व द्वितीय आश्रम के अच्छे 
गृहस्थ अथवा अच्छे सामाजिक के रूप में होता था; वहाँ व्यक्ति का व्यक्तिगत प्रयत्न 
सामाजिकता के लिए होता था; . परन्तु तृतीय आश्वम में, व्यक्ति का प्रयास वैयक्तिक 
लछाम ही रहता है। वह पारमार्थिकता आत्मज्ञान आदि के द्वारा चतुर्थ आश्रम की 
अधिकारिता प्राप्त करता था। तात्पर्य यह है कि प्रथम आश्रम का ज्ञानार्ज॑न प्रवृत्ति मार्ग 





१. सन्यस्य सर्वेकर्माणि कर्मक्षेघानपानुदन । 
नियतो वेदमम्पस्य पुत्नौदवर्ये सुख वसेत्‌ ॥ सन्‌० ६, ९५. 
२. महिपितुदेवानां गत्वानृण्यं यथाविधि। 
पुत्रें सर्वे समापज्य वसेन्माध्यस्थमाशित:ः | मनु० ४, २५७. 
एकाकी चितयेन्नित्यं . . . . ... मनु० ४, २५८. 





१२४ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


में परिणत होकर कर्त॑व्याकर्त॑व्य का ज्ञान कराता है, तथा तृतीय आश्रम के कर्म 
का उपसंहार निवृत्ति मार्ग में होता है। यह कर्म संन्यास आश्रम में परिणत हो 
जाता है। 
इसी अध्याय के प्रारम्म में ईइवर के ज्ञान कर्म मय स्वरूप की ओर प्रकाश डाल 
कर यह बतलाने का प्रयत्त किया गया है कि किस प्रकार ईश्वर के ज्ञात कर्ममय स्वरूप 
के आधार पर व्यक्ति के जीवन को दो भागों में वांठा गया है। प्रथम पूर्वार्ध में कर्म 
की प्रधानता रहती हैं तथा उत्तराध में ज्ञान की । परन्तु पूर्वार्थ के कर्म के लिए मी ज्ञात का 
उपार्जन अनिवार्य है। अतः पूर्वार्ध के पुनः दो भाग हो जाते हैं। इस प्रथम भाग के कर्म 
करने की योग्यता संपादन करने के लिए जिस ज्ञान की अपेक्षा हैं उसका अर्जन करना 
रखा गया है। यहाँ जो ज्ञान प्राप्त करना है बह कर्म करने की योग्यता उत्पन्न करेगा; 
यह ज्ञान कर्म का साधन है, द्वितीय आश्रम का गाहस्थ्य कर्म साध्य है। द्वितीय जाश्षम 
में व्यक्ति को वेद विहित कर्मों का अनुष्ठान करना पड़ता हैं उस ज्ञान की प्राप्ति प्रथम 
आश्रम में वेदाध्ययन के द्वारा होती है। ब्रह्म वेद को भी कहते हैं। इसे आश्चम में वेदों 
के अध्ययन की प्रधानता है। इसलिये भी प्रथम आश्रम को ब्रह्मचर्य आश्रम कहा गया 
है। इस आश्रम में उसे गृहस्थाक्षम में उपयोग में आने वाले समस्त कर्म कलाप की 
इति कर्तव्यता का ज्ञान प्राप्त हो जाता था, तदन॒सार गृहस्थाश्रम में बह अपने कर्मों 
की इस प्रकार व्यवस्था कर सकता था कि सांसारिक सकल कर्म करता हुआ भी, अर्थ 
और काम का धर्म पूर्वक उपभोग करके उसे क्षीण कर देता धा। इस प्रकार से वह ज्ञान 
प्राधात्य उत्तरा्घ भाग के लिए उपयुक्त हो जाता था। इस भाग का ज्ञान पूर्वार्थ के 
ज्ञान से भिन्नता रखता हैँ। ब्रह्मचर्य आश्रम का ज्ञात्त साधन मात्र तथा गृहस्थाश्षम 
का कर्म साध्य था। उत्तराघे में ज्ञान साध्य हो जाता है तथा कर्म साधन बन जाता है। 
तृतीय आश्रम में जितने कर्म होंगे वे सब निबृतिपरक होंगें। शरीर और कर्मों की 
अनित्यता का अनुभव करते हुये परम ज्ञान की योग्यता संपादत करना इस आश्रम का 
मुख्य लक्ष्य था। इसके बाद चतुर्थ संन्यास आश्रम में सर्वारंग परित्यागी होकर निराशी 
होकर, उपरिग्रह होकर (यहाँ तक कि वस्त्राच्दादत, पुस्तक लेखनी आदि से रहित 
होकर) ब्रह्मानुभव प्राप्त करके परम पुरुषार्थ सिद्ध किया जाता था। यद्यपि बहाय- 
चर्याश्रम में ही सब प्रकार का गास्त्रीय ज्ञान प्राप्त हो जाता था परन्तु वहाँ संहिता 
भाग की प्रवानता थी,; गृहस्थाश्रम में ब्राह्मण भाग के विधि काण्ड की तथा वान- 
प्रस्थाश्रम में आरण्यक की प्रधानता घी; चतुर्थ आश्रम में उपनिषद्‌ की प्रधानता 
से मनन करते हुये ब्रह्मानमव की प्रधानता थीं। बिना स्वानुभव के ब्रह्म प्राप्ति 
उसी प्रकार समझी गई है जेसते कोई व्यक्ति वृक्ष की शाला में छंगे हुये सरस 


॥॒ 
ह 





आश्रम व्यवत्या श्र 


द 


मिष्ठ फलों का जल में प्रतिबिब देख कर हीं संतुष्ट होकर फरलास्वाद का आनन्द 
ले ।* 


आश्रम शिक्षा (क) 
समाज में शिक्षा के महत्व को कोई भी अस्वीकार नहीं कर सकता हैं। समाज 

का विकास और उसका पतन शिक्षा की व्यवरथा के ही ऊपर आधारित रहता है। 
कोई भी समाज अपना मस्तक ऊपर तभी उठा सकता है जब उस समाज को आदेश 
शिक्षा पद्धति के अनुशासन में रखा जाय। शिक्षा की समुचित व्यवस्था पर सांहकृतिक, 
बौद्धिक तथा वैज्ञानिक प्रगति संभव है। दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि उचित्त 
शिक्षा ही समाज के व्यक्तित्व का निर्माण करती है; तथा समाज व्यक्ति पर ही आश्रित 
रहता है। अतएवं समाज के व्यक्तित्व के विकास के लिए यह आवश्यक है कि उसके 
आवश्यक अंग (व्यक्तित्व) को विकसित करने के माध्यम द्वारा उसके सामूहिक स्वरूप 
तक पहुंचा जाय, अंततोगत्वा यही राज्य के व्यक्तित्व का कारण बनता है। भारतीय 
मनीषियों ने शिक्षा को, उसकी व्यापकता के अनुसार ही महत्व प्रदान किया था। 
उन्होंने शिक्षा के व्यापक प्रमाव तथा महत्व को दृष्टि में रख कर संपूर्ण जीवन को ही 
विक्षा प्राप्ति के लिए निर्धारित किया था, परन्तु इस सामान्य विधान के साथ-साथ, 
प्रथम जाश्नम को विज्ञेष रुप से शिक्षा का काछ घोषित किया था। ब्रह्मचर्य आश्रम में 
रहकर शिक्षा के विभिन्न अंगों का विशेष ज्ञान प्राप्त किया जाता था; तथा जीवन की 

अन्य तीन सीढ़ियों में रहता हुआ भी वह (व्यक्ति) अपने को शिक्षित ही करता 
रहता था। आश्रम व्यवस्यथा का सार इसी तथ्य में निहित है। एक आश्रम में रह कर 
दूसरे आश्रम के उत्तरदायित्वों को पूरा करने की योग्यत्रा सम्पादित करना ही शिक्षा 
है। और यह क्रम केवक प्रथम और द्वितीय आश्रम तक ही नहीं रहता, इसकी परि- 
समाप्ति तृतीय आश्रम और चतुर्थ आश्रमों के उत्तरदायित्वों की पूर्ति की योग्यता प्राप्त 
कर उन उत्तरदाबित्वों को पूर्ण कर “मोक्ष” प्राप्ति में ही थी। इसके पूर्व उत्तकी 
परिसमाप्ति का प्रइन ही नहीं उपस्थित होता है। जीवन पर्यन्त विप्र शिक्षा प्राप्ति के 
लिए उन्मुख रहता हैं।' संपूर्ण जीवन शिक्षा के छिए था तथा शिक्षा संपूर्ण जीवन, के 
लिए थी | 


१. अनुभूति बिना मुढों वथा ब्रह्मणि मोदते । 
प्रतिबिबितशालाग्रफला--स्वावतमोदवत ।। मंत्रेयी उपनिषद्‌ २०-२२ . 
२. यावज्जीवमधौते विप्र:।। ढ 
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शिक्षा शब्द का व्यौत्पत्तिक अर्थ लेने पर उपर्यक्त कथन स्वयबमेव स्पष्ट हो जाता 
हैं। शिक्षा, अभ्यास, विशेष दगक्ति और इच्छा विज्ञेपष तथा सहन शक्ति को इच्छा 
(सुख दुख, प्रिय, अप्रिय आदि के द्वन्द्वात्मक भावों में सहन शक्ति दिखलाना अर्थात्‌ 
इनको गंमीरतापूर्वक समझना) आदि के अथ में प्रयुक्त होती है।? इसके अतिरिक्त 
शिक्षा शब्द अनुशासन के अर्थ में भी प्रयुक्त होता है। इस प्रसंग में, अनुशासन के भी 
पुनः दो भाग हो जाते हैं पहला बौद्धिक अथवा मानसिक अनुशासन और दूसरा शारीरिक 
अनुशासन | वस्तुतः शिक्षा अनुशासन का दूसरा नाम कहा जा सकता है। बौद्धिक और 
शारीरिक क्षेत्र में आत्मनिरोध की शक्ति होना ही अनुश्यासन है, इस अनुशासन के 
उपरान्त ही उक्त क्षेत्रों में विकास संभव हैं। शिक्षा अपने एक अर्थ में इसी के महत्व 
को प्रतिपादित करती है दूसरे अर्थ में यह विद्या के क्षेत्र में पारगामिता प्रदान करती है। 
पराकाष्ठा के लिए शिक्षा के दोनों ही स्वरूप अपेक्षित हैं। मन्‌ और याज्ञवल्क्य आदि 
इन्हें दोनों अर्थ को लेकर शैक्षिक कार्यों के विषय में उपदेश प्रदान करते हैं। 
शिक्षा का प्रारम्भ ब्रह्मचर्याश्रम से होता है। ब्रह्मचर्याश्रम का प्रारम्भ 
उपनयन संस्कार +॑ उपरान्त होता है। इस आश्रम के पूर्व वाकक घर में ही . रहता 
है। स्मृतियों में अक्षर ज्ञान आदि के विषय में कोई उल्लेख नहीं मिलता है। वह अभाव 
स्वाभाविक ही है। स्मृतियों के वर्णन से यह स्पष्ट हो जाता हैं कि ब्रह्मचर्य आश्रम को 
छोड़कर जब व्यक्ति गृहस्थ आश्रम में प्रविष्ट होता है तब वहाँ मी वह अपने ज्ञान को 
अक्षुण्ण बनाये रखता है। अतएवं इन गृहस्थों से यह स्वाभाविक आज्ञा रहती है कि ये 
बालकों को प्रारंभिक शिक्षा उपतयन संस्कार के पूर्व ही प्रदान कर देंगे। उपनयत्त 
संस्कार के उपरान्त ग्‌रु उसे सर्व प्रथम श्ौचाचार, (पविश्वता से रहने के नियम) 
अग्तिकार्य (समिघा आदि लाना तथा सायं प्रातः अग्तिहोत्र करना) तथा संध्यो- 
पासत्ता आंदि की शिक्षा देता था।* गुरु के शिक्षा प्रदात करने के कार्यक्रम में पवित्रता 


१. भौवाविकादम्यासकर्मणः हिक्षतेः भावषे, स्तोवादिकाच्छक्तिकर्मणः वाकनोते:, 
देवादिकान्मर्षणकर्मण:ः शाक्यतेद शिक्षा शब्दोमभ्यासविशेध॑ शक्तिइच्छा 
विशेष मंणेच्छाविद्योष च॒ स्वार्य समर्पपति ॥ शिक्षा-द्ाह्देन निजवाच्य कुक्षौ 
निक्षिप्यन्ते । 
संस्कृत रत्ताकर “शिक्षांक” १९४० में “कीदृशी शिक्षा प्रणालौ-- 
इवानौमपेक्ष्यते पृष्ठ १०६. 

२. उपनौय गुदः शिष्यं शिक्षयेच्छौचमादितः । 
आचारमगिनि कार्य च संध्योपासनमेव ख॥| मनु० २ ६९; या० स्मृति, बहा १५. 
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से रहने तवा आचार आदि का सम्यक ज्ञान प्रदान करना प्राथमिकता रखता है। इसको 
इतना महत्व प्रदान करने का कारण सर्वे प्रथम यह था कि वाकक (विक्षार्थी कम उम्र 
का बालक ही रहता था) रहन-सहन के सामान्य स्तर को पवित्नता आदि के प्रारंभिक 
ज्ञान के द्वारा ही सीख सकता था, पवित्रता ही झुद्ध विचारों की जननी कही गई है 
भतएव उसत्ते इसका ज्ञान प्राप्त करता आवश्यक ही था। शौत्राचार की शिक्षा केवल 
सैद्धान्तिक नहीं थी, और न यह केवल सैद्धान्तिक हो ही सकती थी। (यह ब्रह्मचारी 
के लिए दिन और रात्रि के कार्यक्रम के रुप में थी |) अपने प्रत्येक कार्य को उसे पवित्रता 
के साथ संपादित करना पड़ता था। उपनयन के पूर्व बारूक यथेच्छातारी के रूप में 
शोचाचार आदि के विषय में विशेष रूप से नियमित नहीं रहते थे परल्तु शिक्षा प्रारंभ 
होते ही जीवन को एक त्तियमित गति में रखकर नियंत्रिक करता आवश्यक था। याज्ञ- 
वल्क्य इस विषय की अधिक विस्तार के साथ चिनेचना करते हैं। यहाँ उन सब का 
उल्लेख करना अप्रासंगिक होगा। 

बैद वेदांग के अध्ययत्त के पूर्व गायत्री मंत्र का उपदेश बालक को प्रदान किया 
जात्ता था। गायत्री मंत्र को एक प्रकार से ज्ञान की कुंजी के रूप में चित्रित किया गया 
हैं। गायत्री मंत्र बहुत ही व्यापक अर्थ रखता है। मनुस्मृति के अनुसार ब्रह्माजी ने 
प्रत्येक वेद से अ, उम्‌ (ओं) इन तीन अक्षरों को निकाछा। सावित्री मंत्र को भी 
ऋषक्‌, यजू: तथा साम वेदों से ही ब्रह्मा जी ने निकाछा, अतएवं यह ओंकार तथा मूः 
मूवः स्व: ये ज्ञान के अग्रगामी अक्षर कहे जा सकते हैं, इसीलिए इनको ही सर्व प्रथम 
मनन करने का विघान स्मृतियां प्रदान करती हैं।' इस ओऑकार और गायन्नी मंत्र को 
सायं प्रातः अभ्यास करता चाहिये। एक प्रकार से इस प्रक्रिया के द्वारा चिच्रार्थी को 
घीरे-बीरे वेद (ज्ञान) की महत्ता बतलानी थी। प्रारम्म में उसे केंवकू ओकार तथा 
भू: म्‌.वः स्व: का ही उपदेश दिया जाता था जब वह इनका अभ्यास कर छेता था तब 
उसे इन चार अक्षरों की सारगर्भिता का परिचय कराया जाता था। वस्तुतः शिक्षा 
आम्यंतरिक शक्तियों का विकास है। गुरु शिक्षार्थी को कोई नवीन वस्तु प्रदात नहीं 
करता था; उसका कर्तव्य तो अंतहित ज्ञान तंतुओं को उन्मुख करना था। बुद्धि (मेघा) 
को सूर्य का ही अंश माना जाता है। गायत्री मंत्र सूर्य को प्रेरित करता है जिससे कि 
वह शिक्षार्थी के ज्ञानतंतुओं को जागृत करे इसी कारण गायत्री मंत्र को इतना अधिक 
महत्व दिया गया है। वेद संहिताओं में भी गायत्री मंत्र का वर्णन उपलब्ध होता है; 


२. या० स्मृति, ब्रह्म १५ से २१. 
२. मनु ० २, ७६--७७ तथा कुल्छक भठ्ट इसी इलोक पर। 





श्र्८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


गायत्री की शक्ति को अधिक प्रमावशाल्ी बताने के लिए ही “भोम्‌” भर व्याहृति 
(म: भुवः स्वः) का प्रयोग गायत्री मंत्र के पहिले हुआ है। इस तरह से केवछ गायत्री 
मंत्र के उपदेश और उसके अभ्यास के द्वारा ज्ञान भंडार की गहनता और दुरूहता का 
परिचय प्राप्त हो जाता है। किसी भी पाठ्यक्रम के प्रारम्भ करने से पूर्व वह जावदइयक 
होता है कि उक्त पाठ्य-विषय का संक्षिप्त परिचय प्राप्त हो जाय। यह परिचय पाठ्य- 
विषय के अन रूप ही होना चाहिये। इस दृष्टि से गायत्री मंत्र विद्यार्थी की अंतः चेतना 
को वेदाष्ययन की ओर उन्मख करता था (व्यक्त रूप से गायत्री मंत्र के अम्यास के 
द्वारा) अध्ययन्त के लिए अत्यन्त आवश्यक मानसिक एकाग्रता भी इसी! गायत्री मंत्र 
और “आओकार"” के अभ्यास से साथ्य थी। 
बौद्धिक विकास के मार्ग का शिलान्यास उबत प्रकार से करने के साथ ही साथ 
शारीरिक क्षमता की वृद्धि पर भी पर्याप्त ध्यान रखा जाता घा। शारीरिक शक्ति की 
प्राप्ति के लिए प्राणायाम का विधान धा। शारीरिक और मानसिक विकास की दृष्टि 
से प्राणायाम के महत्व को'कोई भी अस्वीकार नहीं कर सकता है। प्राणायाम का 
अभ्यास प्रारम्भ करते समय, उतनी देर तक प्राणायाम करना ज्राहिये जितनी देर पंद्रह 
अक्षरों के उच्चारण में लगती है।” इस प्रकार प्राणाथाम करने के उपरान्त प्रणवी- 
चउ्चारण (ओकार) करता चाहिये। प्राणायाम तथा गायत्री को प्रारंभिक पाठ कहा 
जा सकता है। इसके महत्व को बतलाते हुए मन्‌ कहते हैं कि यह एकाक्षर (ओं) 
ही (परख्रह्म प्राप्ति का साधन होने से सर्वश्रेष्ठ है)। प्राणायाम से बढ़कर कोई 
दूसरा तप नहीं है, गायत्री से श्रेष्ठ दूसरा मंत्र नहीं है।' 
इस स्थिति में आने पर ब्रह्मचारी का वेदाध्ययन प्रारम्भ हो जाता था। मनु- 

स्मृति तथा याज्ञवल्वयस्मृति में स्पष्ट रूप से यह उल्लेख नहीं मिल्तता है कि ब्रह्म- 
चारियों को किन किन वेदों का तथा विद्याओं का अध्ययन करना पड़ता था। परन्तु 
अप्रासंगिक रूप से ऐसे इलोक अवद्य प्राप्त होते हैं जो इस दिशा की ओर संकेत करते 
हैं। मन गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट होने वाले स्नातक का वर्णन करते हुए लिखते हैं कि 
बेदों का अध्ययन करके, दो वेदों का अध्ययन करके अथवा एक वेद का अध्ययन करके 
गृहस्थाश्नम में प्रविष्ट होना चाहिये। 


१, मत्‌ , २, ७५ कुल्छक भट्ट 

२. एकाक्षरद पर जहा प्राणायाम्राः पर तप: 
साविच्यास्तु पर नाह्ति. . . . - - ॥ भझनु २--८३ 

३. वेदानघीत्य वेदीवा बेदं वापि यथाक्रमम्‌॥ सेलु० ३--२ तथा १ 
तथा या० स्मृति, बि० प्र० ५१ 





आश्षमम-व्यवत््या | १२६ 


यह प्रसंग इस तथ्य पर प्रकाश डालता है कि यह आवद्यक नहीं था क्रि ब्रह्मचर्याश्रम 
में संपुर्ण वेद का ज्ञान प्राप्त करने के उपरान्त ही उस आश्षम को छोड़ा जाय। 
यह इलोक इस बात पर भी प्रकाश डालता है कि संपूर्ण ज्ञान मंडार को विभिन्न 
विभागों में रख दिया गया था। एक-एक विभाग में एक-एक वेद रखा गया था। 
कोई भी विद्यार्थी क्रमशः: इन तीनों वेदों का अध्ययन कर सकता था, परन्तु 
एक विषय्य विभाग को पूर्णता के साथ समाप्त करने के उपराच्त भी उसकी 
पढ़ाई (ब्रह्मचर्याश्रम की) समाप्त हो सकती थी और वह गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट 
हो सकता था। उक्त इलोक में (मन्‌ ३--१, ९ सा० १--५१ ) गुरू की आज्ञा से 
गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट होने के वचन का भी तात्पर्य यह प्रतीत होता है कि गुरु ऐसे 
विद्यार्थी को, जिसने एक वेद अथवा दो बेद पढ़ लिए हों तथा जिसमें जधिक अध्यवंसाय 
कर अन्य वेदों को पढ़ने की शारीरिक अथवा मानस्षिक क्षमता नहीं है, अथवा जिससे 
सभी वेदों का अध्ययन्त पूर्ण कर लिया हों, गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट होने की अनुमति 
प्रदान करते थे। मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य प्रत्येक वेद के अध्ययन के लिए बारह वर्ष अथवा 
अधिक योग्यता हों तो प्रांच वर्ष का समय निर्धारित करते हैं। तथा जितने काछ तक 
यह वेदाध्ययन का कोर्स (प्रथम कोर्स, एक वेद, द्वितीय कोर्स दो वेद, तृतीय कोर्स 
तीन बेद ) रहेगा उतने समय तक पूर्ण ब्रह्मचर्य ब्रत का पाक्न करना अत्यन्त आवश्यक 
था। इसका निष्कर्ष यह निकलता है कि ब्रह्मचारी अपने ब्रत में स्थिर रहता हुआ 
कम से कम एक वेद का अध्ययन बारह वर्षों में समाप्त करके गृहस्थाश्रम में प्रविष्ट हो 
सकता था। नेदों को ज्ञात का भंडार कट्दा गया है। संपूर्ण वेदों के अध्ययन को पूर्ण 
करने का अर्थ है सभी विद्याओं में पारगामिता प्राप्त करना। प्रत्येक वेद का अध्ययन 
उसके रहस्य (उपनिषद्‌) के साथ होता है।' मनु दो विभिन्न स्थानों में, आचार्यादि 
के लक्षण बतलाते समय अन्य पाड्य-विषयों की ओर भी संकेत करते हैं। ब्रह्मचारी 
प्रकरण में आज्ार्यो का लक्षण वतलाते हुए मनू तथा याज्ञवत्क्य लिखते हैं कि जों 
“कल्प तथा “रहस्य” के साथ वेद को पढ़ावे वह आचार्य है; तथा जो वेद के एक 
भाग को (मंत्र और ब्राह्मणों को) अथवा वेद को छोड़कर “वेदांग” की जींविका 
निमित्त पढ़ाये वह उपाध्याय कहलाता है।? इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि मन्‌ का 
१. प्रतिवेदं ब्रहूमचय द्वावशाब्दानि पंच वा॥ या० स्मृति १, ३६ तथा मन० ३, १॥ 
२. बेदः कृत्स्नोधिगन्तव्यः सरहस्यों द्विजन्मना ॥ झ० २, १६५ । 

२. उपनीय तु यः शिष्यं वेदमध्यापयेद्‌ द्विजः। 

सकलल्‍प॑ सरहस्यं व तमाचार्य प्रचक्षते। 
५ 





११० प्रमुक्ष स्मृतियों का अध्ययन 


पाठ्य विषय उपनिषद्‌, कल्प (यज्ञविधि) के साथ वेद तथा वेदांग है। याज्ञवल्क्य 

मन्‌ के समान उपर्युक्त प्रकार से तो पाठ्य विषयों की ओर संकेत करते ही हैं साथ ही 

साथ वे अपनी स्मृति के उपोद्घात में ही चौदह विद्याओं का उल्लेख करते हैं। बे विद्यार्ये 

इस प्रकार से है--पुराण, न्याय, मोमांसा, घर्मशास्त्र, वेदांग, वेद--इसमें वेदांग छः 

प्रकार के तथा वेद चार प्रकार के होते हैं; इस तरह से ये चौदह विद्याओं के स्थान होते 

हैं।” विद्या के इन चौंदह स्थानों का पुनः अनेक प्रकार से विभाजन होता है परन्तु यह 

विस्तार यहां अप्रांसगिक होगा । निष्कर्ष के रूप में यह कट्ा जा सकता है कि याज्ञवल्क्य 
के अनुसार एक विद्यार्थी को उसके ब्रह्मचर्य काल में वेद-वेदांग का तो ज्ञान प्राप्त होता 
ही था साथ ही साथ न्याय और मीमांसा आदि भी उन्हें पढ़ाया जाता था। 

उपर्यक्त पठन-पाठन केवल द्विजातियों के लिए था, क्योंकि केवल द्विजातियों 

को ही उपनयन संस्कार की अधिकारिता थी। इन स्मृतियों में जितनी सामग्री उपलब्ध 
होती है उससे यह कहना संभव नहीं है कि शिक्षार्थी को इत उपर्युक्त विषयों 
के ज्ञान अतिरिक्‍त वर्ण व्यवस्वापरक ज्ञान भी प्रदान किया जाता था अथवा 
नहीं। स्मृतियों ने जिस वर्ण व्यवस्था को प्रतिपादित किया है वह जन्मता और 
कर्मणा दोनों ही धी। परन्तु यह स्पष्ट नहीं है कि द्विंज ब्रह्मचारी को उम्रके वर्ण के 
अनुढूप विषयों का भी ज्ञान प्रथम आश्रम में ही मिकत जाता था। परल्तु स्मृतियों की 
विकीर्ण सामग्री में से ऐसे वाक्य निकाले जा सकते हैं जो इस ओर भी संकेत करते हैं। 
मनुस्मृति के नवें अध्याय में वैश्यों के लिए लिखा गया है-उन्हें मणि, मुक्ता, मोती, छोहा, 
कपड़ा, गंधक तथा रपों आदि के बारे में जानकारी रखनी चाहिये, इसी के बाद (३३० 

में) कृषि सम्बन्धी बातों को भी उसे जानने के लिए लिखा गया है। इसी प्रकार से 
ब्राह्मणादि वर्णों को अपने वर्ण के अनुसार कार्यों को जानने के छिए भी छिखा गया है।* 
परन्तु यह कहीं पर भी नहीं लिखा है कि इन वर्णों को इस प्रकार का ज्ञान कैसे और 
कहाँ पर प्राप्त होगा। उक्त कर्मों की जानकारी रखकर तदनुकूछ कार्य करना गृहस्थाश्रम 
के कर्तव्यों के अंतर्गत आता है। ब्राह्मण वर्ण के लिए तो यह संभव है कि वह अपने 


एकदेश तु वेदस्य बेदांगान्यपि वा पुनः। 
योज्ष्यापयति वृस्थंस्‌ पाध्यायः स उच्यते॥ भनु २। (४०, १४४१ 
तथा या० स्मृति १, ३, ४, ३५ 
९. पुराणन्याय मांसाधमंदास्व्रांगमिश्चिताः। 
वेदा: स्थानानि विद्यानां घर्मस्य व चतुर्दशा।॥ या० स्मृति १, ६ 
२. सन॒० अ० ९--३२१ से ३३६, अ० १०--७४ पे ८०। 


3. लक 8 पा जज 


आशअ्षमनध्यनल्वा १११ 


व्णनृरूप कर्मों का ज्ञान अध्ययन काल में ही प्राप्त कर के (क्योंकि उसका विहित 
कर्म अध्ययन-अध्यापन ही है। उक्त अभाव की पृत्ति एक अन्य प्रकार से संभव है। मन्‌ 
के स्तातक धर्म के प्रकरण में कुल्लक भट्ट महोंदय ने स्तातकों के दो प्रकार बतलाये हैं 
एक विद्यानैपुण्यकाम और दुसरे घमतैपुण्यकाम। विद्यानैपुण्यकाम विद्यार्थी उसे कहा 
जाता है जिसमें विद्याओं में निपुणता प्राप्त करने की अभिलाषा है तथा घर्मनैपुण्यकराम 
वे कहलाते हैं जो वेदादि का अध्ययन, उनमें पारगामिता प्राप्त करते के लिए नहीं 
करते हैं वरन्‌ू उसका वह अध्ययन धर्म के कार्यों में निपुणता प्राप्त करने के लिए होता 
हैं।” इसके अतिरिक्त यह, ज्ञातव्य ही है कि कोई भी विद्यार्थी एक वेद का, दो वेदों 
का अथवा सभी वेदों का अध्ययतत एक एक कोर्स के रूप में कर सकता था--अध्यापन 
और प्रवचन का अधिकार (वेद का) केवल ब्राह्मण को ही है इसको देखते हुये यह 
कहा जा सकता हैं कि केवल ब्राह्मण ही विद्यार्थी जीवन में रह कर पूर्ण ज्ञान को प्राप्त 
करते थे तवा त्राह्मणेतर द्विज केवल इतना ही अध्ययन करते थे जितने से वे अपने 
धामिक कार्यों और उत्तरदायित्वों को पूरा कर सकें। इस अध्ययन की परिसमाप्ति के 
वाद वह अपने घर में ही रह कर अपने वर्णानुकूल कर्मो.का ज्ञान प्राप्त करता था। 
अतएव इस स्पष्ट सकेत का यही अर्थ लिया जा सकता है कि केवल ब्राह्मणों को छोड़कर 
अन्य द्विजाति (क्षत्रिय तथा वैश्य) विद्यार्थी प्रथम आश्रम में पैतुक व्यवसाय का ज्ञान 
नहीं प्राप्त करते थे। परन्तु यह अवद्य है कि इस आश्रम में उन्हें इतना ज्ञान प्राप्त हो 
जाता था जिससे वे स्वयं अपने आप विद्या की निधि में से अपनी अभिरुचि के अनूकूछ 
ज्ञान को संचित कर प््के। 

उपयुक्त विवरण प्रकारान्तर से एक अन्य महत्वपूर्ण तथ्य पर प्रकाश डालता 
है। यह विवरण इस बात के प्रमाण में कहा जा सकता है कि ब्रह्मचारी जीवन में, 
गुर के जाश्नम में शिक्षा प्राप्त करते हुए विद्यार्थी के साथ समानता का व्यवहार होता था । 
ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वैश्य कुलोत्पन्न द्विजाति बालक समान रूप से अपनी वर्ण-व्यवस्था 
के अन्तर को दूर रख कर अध्ययन करते थे। उनमें वर्णातुकूल अन्तर प्रथम आश्रम की 
परिसमाप्ति के उपरान्त ही आता था। इसके अतिरिक्त गूरु के आश्रम में विद्यार्थियों 
के मध्य में धरती और निर्वंत की भावना के लिए भी स्थान नहीं था। सभी बदह्यत्ञारियों 
को चाहे वे राजकुल में उत्पन्न हों अथवा अत्यन्त निर्यन कुल में उत्पन्न हों, समान झूप 
से अच्यवस्तायी होता पड़ता था। उन विद्याथियों के सादे और ब्रतपुर्ण जीवन में धन 


१. कुल्लूक भट्ट सन्‌ के ४---१०७ पर। सन्‌ ने भी धर्मन॑पुण्य काम दाब्द का उल्लेख 
किया है। 
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की आवश्यकता नहीं थी, यदि उन विद्यार्थियों के लछिए किसी प्रकार के द्रन्य की आवद्य*- 
कता पड़ती भी थी तो वह किसी एक विद्यार्थी के लिए नहीं वरन्‌ बह आवश्यकता गृरू 
तथा विद्यार्थी समूह के लिए होती, थी, और इसका उत्तरदायित्व सम्बन्धित अभि- 
भावकों पर नहीं रहता था, समाज सामूहिक रूप से उसका उत्तरदायित्व रखता था | 
विद्यार्थी जीवन में शिक्षाथियों को ब्रह्मचर्य॑ ब्रत का पालन अनिवार्य रूप से 
करना पड़ता था। मन, याज्ञवल्क्य आदि स्मृतिकारों ने अत्यन्त विस्तार के साथ ब्रह्मचर्य 
जीवन में पाक्नन किये जाने वाछले नियमों का विधान किया है। ब्रह्मचारियों को मधु, 
मांस आदि जिल्ना को अच्छे ूगने वाले पदार्थों का परित्याग करता पड़ता था। इंद्विय 
निग्नह के लिए ब् हाचारी अशछीरूता आदि के सर्वथा दूर रहता था। मृदु स्वभाव तथा 
पर-दुख-कातरता की अभिवृद्धि आदि के लिए उसे प्राणिवध से सर्वथा दूर रह कर अहिसा 
ब्रत का पालन करना पड़ता था। शरीर को सुख देने वाले तेल, अंजन आदि का प्रयोग 
भी वर्ज्य था। उसकी वेशभूषा अत्यधिक सादगी का परिचय देती थीं। एक ब्रह्मचारी 
की वेशभूषा मृगचर्म, यज्ञोपवीत मेखला (कमर में वांधी जाने वाछी रस्सी) तथा 
पलाश (वक्ष विद्येष) दंड मात्र ही थी। उन्हें भावी जीवन में कष्टसहिण्णु बनते के 
लिए सह आवश्यक था कि प्रथम आश्रम में रहकर वे हर प्रकार की परिस्थितियों का 
सामना करना सीख लें। परन्तु उनके ब्रतों की यही चरम सीमा नहीं थी। भिक्षा वृति 
में भी उन्हें यह देखना पड़ता था कि किस के यहाँ से भिक्षा मांगना वर्ज्य है और किसके 
यहाँ से नहीं। उनके लिए यह आदेझ था कि वे अपने संवंधियों के कुछ में, अपने गूरु 
के कुल में तथा अपनी जाति वालों के यहाँ न माँगें (मनु ० २, १८४) । इसके अतिरिक्त 
नास्तिक, बेद-निदंक तथा महापातकियों के यहाँ भी भिक्षा मांगने का निषेध है। अपने 
कुल तथा अपनी जाति में भिक्षा मांगने का निर्षेघ है। अपने कुल तथा अपनी जाति में 
भिक्षा मांगने के प्रतिबन्ध का कारण यह प्रतीत होता है कि वे संबंधी अथवा जाति वाले 
अपने प्रेम भाव को दिखलाने के लिए उस ब्रह्मचारी को संभव है अधिक दे दें और 
उनके एँसा करने पर भिक्षा वृति के कष्टों का अनुभव बहाचा ही को न हो पायेगा; 
यह विधान विद्यार्थी को कष्ट सहिष्ण बनाने के लिए ही था। गुद्द के कुछ में भिक्षा न 
मांगते का विधान संभवत: इस लिए था कि जिसमें गुर के ऊपर अधिक भार न ॒ पड़े | 
गुरु का अध्यापन कार्य उसे अन्य सभी प्रकार के भार से मुक्‍त कर देता है। तथा 
महापातकियों से भिक्षा न मांगने के विधान के दो कारण प्रतीत होते हैं प्रथम तो उनके 
अन्न को दुषित समझा जाता है तथा दृषित अन्न खाने से वृद्धि भी दृषित होती है। दूसरे 
यह विवान एक प्रकार से महापातकियों के लिए दंड विधान के रूप में था। इसे उनका 
सामाजिक बहिष्करण ही कहा जा सकता है। इन महापातकियों में उत्तरद्रायित्व की 
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भावना का भी अभाव ही रहता है अतएव ब्रह्मचारियों को वहाँ भिक्षा प्राप्ति के स्थान 
पर दंड प्राप्ति हो सकती थी इसलिए यह विधान किया गया था। भेक्ष्य कर्म की इति- 
वृति केवल मांगने ही में नहीं थी। यदि ब्रह्मचारी शारीरिक अस्वस्थता के न रहने पर 
सात दिन तक भिक्षाचरण, अग्निहोत्र आदि न करे तो उस्ते अवकौि) नामक ब्त 
करना पड़ता था। इसके अतिरिक्‍त उसे एक ही घर से पूर्ण भिक्षा ग्रहण करने का 
भी निषंध था। इतने प्रतिवनन्‍्ध और परिश्रम के साथ भिक्षा लाने पर भी वह (त्रह्म- 
चारी) बिना गुर की आज्ञा से उसे ग्रहण नहीं कर सकता था, गुरु की जाज्ञा प्राप्ति 
आवश्यक थी। भिक्षा में भी अधिक मात्र में छाकर संचित करने का निर्षंघ था, उसे 
प्रति दिन ही भिक्षा मांगकर छाना होता था। यदि भिक्षा नहीं मांगता है तो भोजन 
करने का निषेष था। भिक्षा वृति के साथ हो साथ ब्रह्मचारी होम, अग्निहोत्र, संध्या 
आदि भी नित्य ही करता था। ब्रह्मचारी को गुर की भी दैनिक आवश्यकताओं को 
पूरा करना होता था। गुर के लिये जल, कुश, पुष्प आदि उनकी आवद्यकता के 
अनुसार शिष्य छाता घा। त्रह्मचारी के इस प्रकार के जीवन को देख कर किसी एक 
कवि की उक्ति सुखाधियों ('सुख की आकांक्षा रब्ने वाले) को विद्या कहाँ तथा 
विद्यार्थियों को सुख कहाँ, चरितार्थ होती हुई प्रतीत होती है।* संक्षेप में ब्रह्मचारी 
के इस जीवन को कहा जा सकता है कि उनका “कित किन वस्तुओं से काम चल जायगा' 
की प्रवृति के स्थान पर “किन वस्तुओं के बिना काम चल जायगा ” की प्रवृत्ति को 
आदर्श रूप में ग्रहण करना पड़ता था । 3 
शिक्षा की इस दुरुहता में विद्यार्थी का सहयोग अवेक्षित था । यदि विद्याधियों 
को ज्ञान प्राध्ति ४ उत्कट अभिलाषा होगी तो वह प्रत्येक प्रकार के कण्टों को सहर्ष झेल 
केगा। परन्तु प्ना उत्कठा सब में नहीं हो सकती है। समाज में कुछ ऐसे अवश्य ही रहते 
हैँ जो अपनी मंद वृद्धि तथा पढ़ने-लिखने के विधय में असावधघान रहने के लिए प्रसिद्ध 
होते हैं। अतएव यह आवश्यक है कि गुरु अपने ज्ञान प्रसार के कार्य में योग्य विद्यार्थियों 
को ही चूने। इस प्रसंग में मतुस्मृति में एक कथा मिलती है--.'विद्या (विद्या कौ देवी ) 


ने ब्राह्मण के पास जाकर कहा कि “मैं तुम्हारा कोष (खजाना ) हैं मेरी रक्षा करो, 


१. अवकीण व्रत का लक्षण मनु ने ११--११८ में इस प्रकार बताया है--रात में 
काने गर्ध की चर्बी से पाकयज्ञ विधि से निऋति नामक देवता के निमित्त यज्ञ करना । 

२. सुलाथिनः कुतो विद्या। कुतों विद्याथिनः सुखम । 

है. उपयुक्त विवरण मनु ० २--१७५ से १८८ तक तथा या० स्मृति १--२४ से ३३ 


तक में बिकौर्ण है। 
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जो मुझसे ढंष करते हो उनको मुझे मत प्रदान करो, ऐसा करने से मैं वीर्यव्ती होऊंगी 
(मेरी वृद्धि होगी); तथा जिसे तुम पवित्र, जितेन्द्रिय और ब्रह्मचारी समझो उसे हमें 
प्रदान करो।? अतएवं उसके लिए ([वेदज्न ब्राह्मण के लिए) विद्या के साथ मर 
जाना अच्छा है किन्तु घोर आपत्ति में भी किसी अपात्र शिष्य को नहीं पढ़ाना चाहिये। 
याज्ञवल्क्य भी मतू के समान ही पढ़ाने योग्य श्षिष्यों की योग्यताओं को बतलछाते हैं। 
उनके अनुसार छात्र कृतज्ञ, अद्रोही, मेघावी, पवित्रता से रहने वाला, आधिव्याधि 
से रहित, छिद्गान्वेषण की प्रवृत्ति से रहित आदि हो। इस प्रकार से गुण दोषों का 
विवेचन कर पढ़ा ने योग्य छात्र को ही ग्रहण किया जायगा तव यह स्वाभाविक ही है कि 
वे ब्रह्मचर्य को भलीभांति' माने तथा प्रथम आश्नम के कष्टों को सहर्ष स्वीकार करे। 
एंसे विद्यार्थी शिक्षा के कार्य में अवश्य ही. सहयोग प्रदान करेंगे उनमें क्‍योंकि ज्ञान 
प्राप्ति की उत्कट अभिलाषा है। 
ज्ञानाभिलाषी क्ती ब्रह्मचारी को पढ़ाने में गृह को अधिक आयास करने की 
आवश्यकता नहीं पड़ती है। वे स्वयं ही अनुशासन का स्वाभाविक रूप से पालन करते 
हैं। परन्तु, विद्यार्थी विद्यार्थी ही है, उससे भी त्रुटि हो सकती है। मनु ऐसी त्रुटियों 
के लिए बहुत ही उदार दंड विधान करते हैं। मन्‌ ऐसे अपराध करने बाले शिष्यों के 
लिए मघुर वाणी के प्रयोग की सराहना करते हैं। यदि इस प्रकार मथुरवाणी से समझावे 
जाने पर भी कोई नहीं समझता था तो फ़िर अनुशासन के छिए रस्सी अथवा पतली 
बांस की छड़ी से केवकछ पीठ पर ही मारने की अनुज्ञा देते हैं। परन्तु यह प्रताड़ना 
अहिसा वृति को लिए हो तथा कोमछांगों पर इनके द्वारा आघात नहीं होना चाहिये 
अन्यथा झासक चोर को प्राप्त होने वाले पाप का भागी होता है।" मनु का यह विधान 
पूर्ण कृप से उपयुक्त है। विद्यार्थी स्वभाववश किसी प्रकार का अनुचित व्यवहार नहीं 
करता है परन्तु एक बार अपराध होने पर उचित प्रताड़ना के अभाव में वह उसका स्वभाव 





१. विद्या ब्राहू मणमेत्याह शेवधिस्तेस्मि रक्षमास्‌ । 
असुयकाय मां मायास्तथास्यां वीयंवत्तमा। 
यमेव तु ज्चि विद्यान्नियतं ब्रह्मचारिणम्‌ । 
तस्मे मां ब्रहि विप्राय निधिपायाप्रपादिने। सनु० २, ११३, ११४ 
« मत्तछ कभे। श्श्य 
या० स्मृति १, २८ 
» सतत ० ६. एप, पर 
मनु० ८, ज्छ0 
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बन सकता है; और यदि प्रताड़न कठोर हुआ तो वह भी विद्यार्थी में अपनी प्रतिक्रिया 
उत्पन्न कर सकता है। अतएव व्यक्तित्व के स्वाभाविक विकास के लिए यह आवश्यक 
है कि विद्यार्थियों के लिए प्रयुक्त होने वाला दंड विधान मनोवैज्ञानिकता पर आधारित 
हों। मन्‌ का यह दंड विधान इसी कोटि में आता है। वे विद्यार्थी के लिए इस प्रकार 
का दंड विवान्त नहीं रखते हैं जिससे वह अन्य विद्याथियों के छिए एक उदाहरण वन जाय 
वरन्‌ यह दंड विधान उस विद्यार्थी के सुधार को दृष्टि में रख कर ही किया गया था। 
मन्‌ के पुर्वापर विधानों को देखते हुए यह कहा जा सकता है कि वे विद्याथियों के 
व्यक्तित्व के विकास को महत्व प्रदान करते हैं। उनके व्यक्तित्व को बाह्य प्रताइ़न 
आदि के द्वारा विकसित कराने की अपेक्षा वे उनके सामने ऐसे वातावरण और ऐंसी 
दिक्षा पद्धति को रखते हैं जिससे वह स्वयमेव अपने व्यक्तित्व को विकसित करने का 
मार्ग प्राप्त कर छे। वाह्य नियंत्रण के अत्यधिक कठोर होने में व्यक्तित्व का विकास 
अवरुद्ध हो जाता है। एँसा होने पर विकास यदि असंभव नहीं तो कठिन अवश्य हो 
जाता है। यह पद्धति मनोवैज्ञानिकता का परिचय देता है। छाॉँक आदि विचारकों 
के अनुसार भी बारूक को ठीक रखने के लिए दंड व्यवहार उचित नहीं था।* शारीरिक 
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दंड से स्वभाव में कठोरता आ जाती है अथवा मानसिक हौीनता का शर्ते: शने: प्रवेश 
होने छूगता हैं। स्वभाव में जटिलता जाने पर मानसिक विकास उचित्त नहीं हो सकता 
है। यह तो सर्वविदित ही है कि कुमकार अपने पात्रों को बनाते समय जैसा स्वरूप देता 
चाहता हैं वह मिट्टी के गीले रहने पर हो सम्भव होता है। ठीक इसी तरह से बालकों 
के मस्तिष्क का विकास भी तभी उचित मार्ग में गाया जा सकता है जब वह मद हो 
उसमें जटिलता न आ गई हो, अतएवं केवल दंड के आधार पर जिस बारूक को नियमा- 
नूकूल बनाया जायगा वह कभी भी आदर्श विद्यार्थी नहीं हो सकता है। इसी प्रकार 
मानसिक हीनता का प्रभाव चारिविक निर्माण पर भी पड़ता है। हीनता को भावना 
के प्रविष्ठ हो जाने पर शक्ति के अंतहित होते हुए भी उसका प्रकटीकरण नहीं होता है 
और परिणामस्वरूप वह बालक जो मानसिक हीनता के अभाव में अपनी अंतहित शक्ति 
को प्रकट करके मेबावी को कौटि में आ सकता है एक्र मन्द बुद्धि बालक के ही रूप में बता 
रहता है। इसी दृष्टि से स्मृतियों की व्यवस्था वहुत ही समीचीन दृष्टिगत होती है। 
स्मृत्रियों में स्त्रियों की शिक्षा पर कोई विशेष सामग्री उपलब्ध नहीं होती है। 
मनू तथा याज्ञवल्क्य स्त्रियों के लिए विवाह संस्कार को ही उपनयन स्थानीय मानतै 
हैं।! स्त्रियों के विवाह संस्कार के पूर्व जितने भी संस्कार होते हैं वे सभी बिना किसी 
मंत्र के किये जाते हैं।* इस प्रसंग में मन्‌ स्त्रियों के कार्यों के विषय में कहते हैं कि उन्हें 
पति सेवा आदि करना चाहिए। इससे यह नहीं कहा जा सकता है कि स्मृतियां स्त्रियों 
को भी पुरुषों के समान शिक्षा प्रदान करने के पक्ष में थीं। स्त्रियों का कार्य क्षंत्र घर 
की देखभाल करना रहता है अतएव उन्हें घर को देखभाल वैसे ही सम्बन्धित ज्ञान भी 
प्राप्त होना चाहिए तथा यह ज्ञान घर में ही प्राप्त हों सकता था। इसके अतिरिकक्‍त, 
समाज के जब सभी पुरुष वर्ग शिक्षित रहेंगे तव वे स्वयं ही स्त्रियों को भी शिक्षा प्रदान 
करने का कार्य करते रहे होंगे। संभव है इसी कारण से मन्‌ आदि स्मृतिकारों ने स्त्री 
शिक्षा के विषय में कुछ नहीं कहा | 
स्मृतियों के अनुसार शिक्षा पद्धति हिजाति में ही सीमित है। वे ही गुर के 
कुल में रह कर शिक्षा प्राप्त करते थे। समाज में व्यक्ति का महत्व उसके ज्ञान के ही 
द्वारा होता था। समाज केवल वर्ण के ही आधार पर किसी को ऊंचा अथबा किसी को 
नीचा स्थान नहीं देता था जिसके पास ज्ञान का भंडार जितना समृद्ध रहता था उत्तना 
है। वह सम्मान प्राप्त करता था। मनू तो एक स्थान पर यहाँ तक भी कहते हैं कि ब्राह्मण 
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का महत्व उनके ज्ञान और सदाक्रण के ही द्वारा रहता है। शिक्षा में सदाचरण और 
ज्ञान दोनों को ही समान महत्व दिया गया है अतएवं इन दोनों के होने पर ही कोई 
पुर्ण सम्मान का अधिकारी हो सकता था। गदि कोई ज्ञानी होते हुए भी दुराचारी है 
तो उससे अल्प ज्ञान वाक्ला सदाचारी ही अधिक श्रेष्ठ समझा जाता था | इसी तरह से 
कम उम्र का कोई विद्वान व्यक्ति वयोवुद्ध व्यक्तियों से भो पूर्ण सम्मान प्राप्त करने 
का अधिकारी रहता था। इस प्रसंग में मनृस्मृति में एक रोचक कथा उपलब्ध होती 
हैं।' महर्षि आऑंगिरंस का उदाहरण देते हुए मन्‌ कहते हैं कि एक बार उन्होंने अपने 
पिता को पुत्र कह कर संबोधित किया, इस पर पिता ने उस पर धर्म का अतिकमण 
करने का आरोप लगाया, परल्तु विद्वान देवों ने पुत्र का ही पक्ष लछिया और कहा कि 
पुत्र ने ठोक ही कहा है क्योंकि जो ज्ञान में सष्ठ हैँ वही वास्तव में भी श्रेष्ठ है । 

स्मृतियों में स्पष्ट प्रमाण मिलता है कि विद्या प्राप्ति तथा अध्ययन केंवछ 
ब्रह्मचर्याश्राम तक ही नहीं सीमित था। वह अध्ययन गृहस्थाश्रम, बानप्रस्थाश्रम तथा 
संन्‍्मास आश्रम में भी अक्षण्ण रखा जाता था। गृहस्थाश्रम में रहते हुएं भी एक गृहस्थ 
मत आर ह कर्तव्यों को पूरा करते हुए पुर्वाश्चम में पढ़ें हुए पाठ को नित्य ही पढ़ता 
था। * शात््त्रों के विज्ञान तथा उसके रहस्यों को जितना मनन किया जाय उतना हो वह 
स्पण्ट होता है तथा उसमें रूचि भी उत्पन्न होने लगती है।ः इसके अतिरिक्त शास्त्रों 
को सुरक्षित रखने के लिए, लिपिबद्ध न किये जाने के कारण यह आवश्यक था कि 
नित्य पाठ के द्वारा उसे मौखिक रूप से सुरक्षित रखा जाय | पह एक और तथ्य पर भी 
श्रकाडा डालता हैं, वस्तुत: एक विद्वान्‌ की विद्वत्ता उसके मस्तिष्क को उर्वरता से ही 
परिलक्षित होती है। मस्तिष्क को यह उर्वरता तभौो अधिक प्रतिफकित होगो जब ज्ञान 
का संचित कोष मस्तिष्क में हो हो, पुस्तक में छिखी हई थिद्या में पारंगत हो जाते 
के उपरांत यदि वह वुद्धिस्थ न हो सको तो वह वस्तुतः कोई महत्व नहीं रखती है।* 
स्नातक होकर द्वितीय आश्रम में प्रविष्ट होने वाला युवक अपने साथ पु॑ आश्रम में पढ़े 
हुए वेद आदि ग्रत्थों को पुस्तकालय के रूप में नहीं लाता था। वह स्वयं ही एक गति- 
मान पुस्तकालय के रुप में उन ग्रंथों में निहित ज्ञान राशि को अपनी मेथा में प्रतिबिधित 
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कर, मेधावी के रूप में आता था। अतएवं आवश्यकता पड़ने पर गतिहीन पुस्तकालय 
की पुस्तकों से अपने ज्ञान को पुनः स्विचित करने के अभाव में वह अपने बृद्धिस्थ विद्या 
के पुस्तकालय के पत्नों को नित्य प्रति उलठता रहता था। 

मनुस्मृति तथा याज्ञवल्क्य स्मृति में अत्यन्त विस्तार के साथ मिलता है कि वर्ष 
भर में किस ऋतु में वेद वेदांग आदि में से किस को पढ़ना चाहिये | उदाहरण के लिए, 
सावन अथवा भादों की पुणिमा से साढ़े पाँच मास तक वेदाध्ययन करना चाहिये, पुस 
अथवा माघ के पूर्वान्द्र में वेदोत्स्गं का कर्म करना चाहिये।' इसके बाद उम्र दिन, 
रात्रि तथा दूसरे दिन तक कुछ भी अध्ययन न करने का विधान है। इस विश्वाम के 
उपरान्त, शुक्ल पक्ष में मंत्र ब्राह्मण से युक्त वेद तथा कृष्ण पक्ष में बेदांग का अध्ययन 
करना चाहिये। इस अध्ययन कर्म के साथ ही साथ यह भी विस्तार के साथ प्राप्त होता 
है कि किन अवसर में अध्ययत नहीं करता चाहिये। इंत अनध्ययन के अवसरों को भी 
पुनः दो भागों में विभाजित किया गया है। नित्य और नैभमित्तक अनध्याय । अमावस्या, 
पूणिमा, अष्टमी तथा चतुर्दशी तिथियों को नित्य ही अनध्याय रहता था। अनेक ऐसे 
अवसरों का भी उल्लेख मिलता है जिनके होने पर अनध्याय विहित था।* उदाहरण 
के लिए वर्षा ऋतु के अतिरिक्त इन्द्रवनूष के दिखने पर नहीं पड़ना चाहिए, इत्यादि 
नैमत्तिक अनध्याय थे | 

गृहस्थाश्रम के उपरान्त वानप्रस्थ तथा संन्यास आश्रम में भी अध्ययन क्रम 
बना ही रहता था परन्तु यहां पर अपने को कर्म बन्धन से मुक्त करने के लिए अध्ययन 
होता धा। इसका विवरण आश्रम व्यवस्था के अंतर्गत दिया जा चुका है। 

मनु, याज्ञवत्क्य तथा नारद में शिक्षा के प्रसंग में विस्तार ऋमशः ही है। मनु 
तथा याज्ञवल्क्य में इस विषय में कुछ अन्तर अवश्य दिखता है परन्तु वह सैद्धा न्तिक भेद 
नहीं कहा जा सकता है। नारद एक प्रकार से दोनों ही स्मृतियों का सारांज् प्रस्तुत 
करते हैं। पाराशर स्मृति में इस विषय में कुछ नहीं मिलता है। स्मृतियों में प्राप्त 
होने बाली शिक्षा पद्धति पूर्णहूप से “शिक्षा प्रदान करने बाली कही जा सकती है। 


१. ओवण्यां प्रौष्ठपवूर्षां वाप्युपाकृत्य यथाविधि। 
युक्‍्तइछन्वांस्पघीयोत मासान्विप्रोर्ष--पंचमान्‌ ॥ 
पुष्पे तु छन्दसां कुयद्धिहिस्त्सर्जन द्विजः। 
माघशक्लस्य वा प्राप्ते पूर्वान्ह प्रयमेहहनि ॥ सनुण ४-- ९५, ९६ 
२. अमावस्याचतुददंगया: पौर्णमस्यष्टकासुच।॥ मनु०ण० ४, ११३ तथा १०२, १०३ 
१०४, १०५, १०६ १०७, १०८, १०९ आदि। 
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जआजन्नन्यवत्या १३६ 


यह शिक्षा पद्धति विभिन्न कर्मों में प्राप्त होती थी | यह क्रम इस तथ्य पर प्रकाश डालता 
है कि शिक्षा इस प्रकार से प्रदान की जाती थी जिससे व्यक्ति अपने जीवन के विभिन्न 
स्तरों के उत्तरदायित्वों अथवा अपना वातावरण के अनुकूल अपने को बना सके। उसका 
आत्मिक विकास स्वाभाविक गति से विकसित होता हुआ उसे अपने नवीन वातावरण 
में अनुकूछता प्रदान करता हुआ उसे आगे बढ़ने में सहायक होता था। इस प्रकार से 
अपना आत्मिक विकास करता हुआ वह बंतिम लक्ष्य मोक्ष प्राप्ति कौ ओर कऋमश:ः 
अग्रसर होता था। यह शिक्षा पद्धति व्यक्तित को प्रारंभा वस्था से अंतिम अवस्था तक का 
क्रम बना देती थी। यहाँ पर हमें प्लेटो के शिक्षा संबंधी विचारों में इस पद्धति से बहुत 
कुछ साम्य दिखता है। वह भी शिक्षा पद्धति के द्वारा आत्मा को ऐसे वातावरण में 
लाना चाहता था जिसमें आकर वह (आत्मा) अपने विकास के विभिन्न स्तरों के 
अनुकूल हो सके। 


आश्रम विवाह (सत्र) 

अवम आश्रम के उपरान्त स्नातक विवाह संस्कार के ही द्वारा गृहस्थाश्रम में 
प्रविष्ट होता था। वेद वेदांग का अध्ययन समाप्त करके गृर की आज्ञा से गूणवतती और 
सुवर्णा स्त्री के साथ विवाह कर द्वितीय आश्रम में प्रविष्ट होने का विधान प्राप्त होता है। 
याज़वल्कय प्रारम्भ में ही “अनन्यपुविकास्‌/ कहकर पुरुष को ऐसी स्त्रो से विवाह करने 
का आदेश देते हैं जो किसी दूसरे को विवाहित न हो । “विवाह” शब्द का अर्थ व्यूत्पत्ति 
की दृष्टि से ले जाना होता है ( उद्धहनम्‌-नयनम्‌ ) | विवाहोपरान्त पत्ति के द्वारा कन्या 
को ले जाने के कारण ही इस संस्कार को विवाह संस्कार कहा गया है। यद्यपि विवाह 
संस्कार पुरुष और स्त्री दोनों के लिए ही अत्यन्त महत्वपूर्ण है तथापि स्त्री के छिए यह 
एक समंत्रक संस्कार है। स्त्रियों के अन्य संस्कारों में मंत्रोच्चारण का विधान नहीं 
है।* इसके अतिरिक्त यह संस्कार स्त्री के छिए उपनयन स्थानीय माना गया है। 
पुरुष के लिए गाहंस्थ॒य कर्म की पूर्ण अधिकारिता विवाह संस्कार द्वारा ही प्राप्त होती है। 
अव्यय ब्रह्म के विद्या और कर्म दो स्वरूप माने गये हैं; इस दोनों का समन्वय हो पुरुष 
के लिए कर्तव्य रूप में उपदिष्ट है; इसी को सम्पन्न करने के किए आश्रम व्यवस्था का 
विधान किया गया है।३ गृहस्थाश्रम के कर्मों को यथाविधि सम्पन्न करने के लिये 








६: मनु" अ० ह इलोक २, ४ था० स्मृति, विवाह प्रकरण ५१, प्र 
. १- अमंत्रिका तु कार्येयं स्त्रीणामावुदशेषतः। सन्‌ । 
रै. इसका विस्तृत विवरण आश्रम व्यवस्था में हो चुका है। 


१४० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


जिस ज्ञान की आवश्यकता होती है वह प्रथम आश्रम में प्राप्त होता है; ब्रह्मचर्य आश्रम 
की ज्ञान-प्राप्ति के अभाव में गृहस्थाश्रम के कर्मो को संपादित करना असंभव है। गृहस्था- 
श्रम कर्म प्रधात्त है, तथा इन कर्मों में भी यज्ञ कर्म श्रेष्ठतम है। यज्ञ कर्म के द्वारा 
भगवान्‌ यज्ञपुदुष के साथ तादात्म्य स्थापित किया जाता है। यज्ञपुरुष पूर्ण है। परल्तु 
यज्ञकर्ता पुरुष आधा तथा अपूर्ण है। अपूर्ण का पूर्ण के (यज्ञपुरुष के) साथ पूर्ण बोग 
संगव नहीं है अतः अपनी अर्घता की पूति के लिए विवाह संस्कार के द्वारा वह (पुरुष) 
पत्नी का ग्रहण करता है और तब पूर्ण होकर यज्ञ का अधिकारी होता है।' विवाह 
संस्कार के द्वारा पति और पत्नी दोनों मिलकर एकात्मकता को प्राप्त करते हैं। इसी 
प्रकार के भाव प्राचीन समय में ईसाई मतावलूबियों में प्राप्त होते थे।* व्यवहारिक 
आत्मा का व्यावहारिक स्वरूप मन, प्राण तथा वाकूमय है। पत्नी के मन; प्राण और 
वाक पत्ति के मन, प्राण, वाक के साथ संबंध हो कर एकरूप हो जाते हैं | दोनों का एकात्स्य 
हो जाता है। यही हृदग्रन्थि बंधन हैं। वास्तव में शरीर भिन्न-भिन्न होते हुये भी दोनों 
की आत्मा एक हो जाती है। विवाह विधि के कुछ मंत्रों पर ध्यान देने से यह बात 
स्पष्ट हों जाती हैं। अग्ति के समक्ष मंत्रोच्चारण, उनके अर्थ और साथ-साथ 
यज्ञ क्रिया के द्वारा मन, प्राण और वाक्‌ के व्यापार द्वारा दोनों की आत्मा का एको- 
करण होता है।इस प्रकार पति को आत्मा से पत्नी अपनी आत्मा का एकीकरण करती 
है तथा अपनी स्त्री धारा को पुंबारा में परिणत करके अंत में मोक्ष को प्राप्त करती 





१, आर्घो है वा यावज्जायां न विच्वते--शतपथ ज्ञ।ह्मण। 

२, ॥7 कह व्यावल्ा छिका पीट इशाणफएएंट एशत707 (8- ४४7४६ 
5, ]-]9) 06 ४४970एश7णा एण पार 6प्रादा!णाणा0 890 
8 6णाएंडांड, वशहाद एगशंंडा 48 ए2ए7दघटांटते 85 व्णा छू 
०006 936८ फ़दाात व ४०6565 09 एाह एप्रष्ाकों एएाताएंणा 
एी गाल पाहाप्रांफा ए गान्राएॉयएह # पार पएफडआ0एेते छा तार 
गिगान्षा फ्टल, गुरताा पार ऐडशएंग्राए?! सह &7एग्रव्त, 
एव गाते छएत्माक्ना #9पे फटा ]णंगरत ठ6एुढादए #9ए 
पार छातागशारद उरी गा. ग0वाे॑58० ए-ीद फ्रत्ताएएशाएणाड 
प्राांणा-ं, €. “कदर वील्डा? एडॉड7णराधाए, 58. (0, ]ध्याह३, 
४्वाफाब्डटूट 6 862० ंटाए ९8९८ 94- 

३. एपं व आत्मा मनोत्तयः प्राणमयों वाइमयः--शतपथ ब्राह्मण । 


आशअम-न्यवन्यथा छाई 


अर्थात्‌ आत्मा का एकीकरण वह अपने विवाहित पत्ति की आत्मा से कर देती है। इस 
स्थिति में उसकी अपनी स्वतंत्र आत्मा नहीं रह जाती है। उसकी आत्मा में पति 
की आत्मा भी ओतम्रोत है। अतः इसके विश्द्ध यदि वह जपने पति के अतिरिक्त 
अन्य पुरुष के साथ मनसा-वाचा, कर्मणा संबंध स्थापित करता चाहती हैं तो वह 
व्यभित्तार समझा जाता है; जिसको मत्‌ आदि सभी स्मृतिकारों ने घोर निन्‍्दा 
क्तीडहे। 

आत्मा के एकीकरण की दृष्टि से विवाह संस्कार का महत्व माना गया है 
शारीरिक सुख की प्राप्ति अत्यन्त गौण हैं। इस आत्मिक एकीकरण को ही दृष्टि में 
रुख कर मन्‌ आदि ने रोगी, क्रोघी आदि पति के साथ भी पातित्रत धर्म के पालन के 
लिए स्त्री को आदेश दिया है। पति की मृत्यु के उपरान्त भी पत्नी के ब्रह्मचर्य पालन 
को श्रेष्ठ मानने का भी यही कारण है। अतणव, यह निविवाद रूप से सिद्ध हो जाता 
हैं कि विवाह संस्कार भारतीय संस्कृति में अत्यधिक महत्वपूर्ण संस्कार समझा जाता था। 
यही कारण है कि विवाह संस्कार को अनेक प्रकार के भोजन से नियमित कर दिया गया 
है। स्मृतियों इस संस्कार की आध्यात्मिकता को लक्ष्य में रख कर ही विवाहंकर्ताओं 
(स्त्री और पुरुष) के लिए अपने आदेदा प्रस्तुत करती हैं। 

विवाह संस्कार के नियमों और विधानों में सर्वप्रथम इस संस्कार की सीमा का 
निर्धारण करते वाले सिद्धान्त आते हैं। अर्थात्‌ यह सीमा निर्धारण करने वाले सिद्धान्त 
_ वि्ाह के क्षेत्र को बतछातै हैं। ये सिद्धान्त भी दो प्रकार के उपलब्ध होते हैं। 
प्रथमतः ये सिद्धान्त एक ऐसे समूह का उल्लेख करते हैं जिसके बाहर विवाह करना 
अनुचित पसमलझा जाता था | दूसरे इसी समह के अंतगत कुछ एस नियम प्राप्त होते ् 
जो यह बतलाते हैं कि किन के साथ विवाह नहीं किया जा सकता | १ दूसरे शब्दों में इसी 
को कहा जा सकता हैं कि पहला सिद्धान्त एक ही वर्ग के अंतर्गत विवाह करने के नियम * 
को सामने रखता है तथा दुस रा सिद्धान्त इसी वर्ण के अंतर्गत “सपिड"' और “समोत्र” 
के सिद्धान्तों को सामने रख कर कुछ सीमायें ऐसी बतलाता है जिसको विवाह के लिए 
वर्ज्य सम्ना जाता है। 

मनु, याज्ञवल्क्य तथा नारद में ये दोनों ही सिद्धान्त उपलब्ध होते हैं। मनु 
ने गुणवती और सवर्णा स्त्री के साथ विवाह करने का नियम प्रारम्भ में ही स्पष्ट दाब्दों 
में दे दिया हैं। याज्ञवल्क्य वर की योग्यता को बतलाते समय “सबर्णे वर” का प्रयोग 


है। इसरे गाब्दों में इंसो को पातिकत्स पर्म कहा जासकत्ता है। अपने मन, प्राण, वाक 





१. उद्दहेत्‌ द्विजों भाां सवर्णां लक्षणान्विताम्‌। मनु०, अ० ३, इलोक ४ । 





श्४ड२ प्रमल स्मृतियों का अध्ययन 


करके इसी सिद्धान्त की पुष्टि करते हैं।” तारद सवर्ण विवाह को ही प्रधानता देते ्ं | 

सवर्ण विवाह का विधान तीनों स्मृतियों में भिन्न-भिन्न प्रकार से प्राप्त होता है। परन्तु 
इन्हीं स्मृतियों के अन्य विधानों को देखने से ऐसा आभास होता है कि सबर्ण विवाह का 
सिद्धान्त अधिक जदिल नहीं था। वर्ण के अनुसार ब्राह्मण क्षत्रिय वैद्य, और शूद्र कमशः 
चार, तीन, दो और एक विवाह अनुलोम क्रम से कर सकते थे । ब्राह्मण स्वणा से तो 
विवाह कर ही सकता था परन्तु इतरवर्णा स्त्री से भी उसका विवाह हो सकता था। 
इसी प्रकार क्षत्रिय ब्राह्मण वर्ण के अतिरिक्त सभी वर्णों की कन्याओं से विवाह कर 
सकता था (अर्थात्‌ तीन विवाह) | प्राचीन इतिहास में भी ऐसे उदाहरण प्राप्त होते 
हैं जहाँ पर श्रुति और स्मृति के विधानों के अनुसार अनुछोम विवाह किये गये हैं।* 
वर्तमान संवत्‌ के कुछ पूर्व से लेकर प्रायः दसवीं शताब्दी तक अंतर्वर्ण विवाह के अनेक 





१. एतैरेव गुणपुक्‍तः सर्बणः श्रोत्रियों वरः॥ सा? स्मृति, वि० प्रकरण, इलोक ५५ ।॥ 

२, 7/ फशा।यां75, +िशीतांए7985, एच्स्‍ांडएचड गाते 50078 प्राद्यएए, 
70७८४ जी (6 हाट ९8४5९6४ शाणा0त एड एए्टाएडए0, गये 
#णडछुगातेंड 0 फट इ्यायढ ऐश्डड 0णिा ज्णाला छीपाहडइधाड,? 
प्द्ाउते आग, [गाए पीश्ाडेशीणाः (089- #77, 4- 

३, फ्रदए्ड 28706... €ड0एथावणा$ 7राढड जाए।गए 770 पीट 
ग्राद्रफैदाड णी व एडाएंटपौशः छहुएणाए 0 प्राद्यापए़ वय्रणा४ ५0 
870 8 पाद्याए6/ एग पीढ छएुएएणए, गाते €:09च7स्‍075 7परौद5, 
फीतएा गिफित पार ग्राल्याएटएड ए 8 एकापटपौछा छएणा7ए ६० 
प्राह्ाए'ए द्राएणाद एञ60 7598 प्राद्ग्राएटए ७ धार एुएएएए- 5. 
'५८३६टाप्ा8०॥, '& डाठ- गिडाएणए रण शक्चिएंगटक 99788 353. 

४. फ्ढ फेल्श्ाफात गए ५ एगगाय]8 ण पार शाएरु»& शिया] 
प््पे खाद्याएंवते 8 हहावतपएछ एए70288 गश्याल्त ०४१८७ ॥7 
0. 50 8. 0, & ता टद्यापा'ए 50790 07 7ह6007पऐ5 07 & 
छाग्गाफांत छई 8 7ढ8796०80|6 जिगए, #णा8ह 77 प्रथा, 
छ90 ग्राधातंटत ७ हझावाओएश 807 ग। 30९0पै06 छाप 
पार एाव्णटणाड ता 50ग्रा5 ८ डातापा४--2... 8. औ"ापता.; 
फत्ञ्ंएंठण ण॑ एक्राता 7 ग्रंपतेण (एन्‍क्ञीडशाणा, शत 
#पातणा, 78726 76. 
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क्षाभम-व्यवस्वा १४३ 
उदाहरण प्राप्त होते हैं। यदि कोई चाहे तो प्तफलता पुर्वक इन उदाहरणों के द्वारा कह 
सकता हैं कि एक हो वर्ण के अंतर्गत्त विवाह करने का सिद्धान्त प्रास्भ में मनुस्मृति आदि 
के समय में बहुत हो लचोला था। परन्तु यह तभी कहा जा सकता है जब स्मृतियों की 
शैली को, जिस शैली में स्मृतियों में अन्य बर्णा स्त्री को ग्रहण करने का विधान है, उचित 
रूप से न समझा जाय। बस्तुतः स्मृत्तियां अन्य वर्ण में निवाह करने को कभी भी 
प्रोत्साहित नहीं करती थीं। यह तथ्य अग्रिम पृष्ठों में प्रस्तुत तर्क के आधार पर हो 
इ्पष्ट हो सकता हैं। 

सर्व प्रथम स्मृतियों के समक्ष विवाह के दो स्वरूप थे | पूर्व पक्ष को विवाह का 
आध्यात्मिक तथा धामिक स्वरूप की संज्ञा प्रदान की जा सकती है। उत्तर पक्ष को 
कामतः किये गये विवाहों के अंतर्गत रखा जा सकता है। विवाह का आध्यात्मिक और 
धामिक पक्ष क्या था वह संक्षेप में प्रारम्भ में हू प्रस्तुत किया जा चुका है। स्मृतियां 
इसी आध्यात्मिक और बामिक पक्ष को हो सामने रखती हैं; वस्तुत्त: विवाह का यही 
पक्ष समीचीत था। परन्तु कामवज्ञ, अपनों इच्छाओं की पूर्ति के छिए अथवा अनु राग- 
वदा बदि कोई वर्ण विवाह करना चाहता था तो वह अपने से नीचे वर्णों की कन्या भी 
ग्रहण कर सकता हूं। विवाह के इन्हीं दो पक्षों को लेकर संस्कृत साहित्य में विवाहोपरान्त 
स्‍त्री को पत्ती” दारा” अबवबा “भागा” कहा गया है। जहाँ पर स्त्री को पत्नी 
कहा गया है वहाँ यह शब्द उस विवाहिता स्त्री का उद्बोधन करता है जो पति के साथ 
उसके याज्ञिक कार्यो में भी भाग छे सकती हो; पाणिनि की अण्टाध्यायी में इसी को 
स्पष्ट करते हुये कहा गया है---“पत्पुनों यज्ञ संयोगे”; यज्ञ में पति का साथ देने के ही 
कारण स्त्री को पत्नी कहा गया हैं। स्मृतिकार भी केवल सबर्णा स्‍त्री को ही पत्वीत्व 
पद पर अधिष्ठित करते हैं; स्मृतिकारों के अनुसार केवक सवर्णा स्त्री को ही पति के 
साथ यज्ञ कार्यों में भाग छेने का अधिकार है, अन्य वर्णा स्त्री यज्ञ कार्यों में भाग छैने 
की अधिकारिता नहीं प्राप्त करती है।१ इसके अतिरिक्त, मन्‌ केवल सबर्णा विवाह 
में ही पाणिग्रहण” संस्कार की विधि का उल्लेख करते हैं; अन्य वर्ण की स्त्री के 
साथ विवाह करने में पाणिप्रहण के स्थान पर “प्रतीक” ग्रहण करने का विधान मिक्तता 
है।* ब्राह्मण और क्षत्रिया के विवाह में पाणिग्रहण के स्थान पर शरग्रहण (शर- 


१, सत्पामन्यां सवर्णायां धर्मकारय॑ न कारयेत्‌॥ या० 
२. द्वारः क्षत्रियया ग्राह्माः प्रतोद वेश्यकन्यथया। 
बसनस्य दशा ग्राह्माशूद्रयोत्कृष्ववेदने।। झनु० आअ० ३ इलोक ४४ । 
पाणिप्राह्माः सवर्णासु गृह सत्क्षत्रिया शरम्‌। 
बँदया प्रतोवभादस्याद त्वप्रजन्मनः।॥। या० स्मृति , वि० प्रकरण दर । 


स्मृति, चि० प्रकरण ८८ । 





प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


तीर) किया जायगा। इसी प्रकार से ब्राह्मण और क्षत्रिय वर के साथ वेश्या के 
विवाह में “चाबुक'” को पाणिग्रहण के स्थान में ग्रहण करते का विधान है।। यदि 
शुद्वा तीनों वर्णों में से किसी के साथ विवाह करती है तो वहाँ पर पाणिग्रहण के स्थान 
पर वस्न्र के छोर ग्रहण करने का विधान हैं.। यहाँ पर शर, चावुक तथा वस्त्र का भाग 
प्रतीक के रूप में व्यवहृत हो रहे हैं। अर्थात्‌ विवाह हो रहा है परन्तु पाणिग्रहण नहीं 
हो रहा है। इसी तरह से विवाह के ही जाने पर “विवाह हो गया है किल्तु विवाहिता 
पत्नी” नहीं है।” पाणिग्रहण और पत्ली पद की प्राप्ति विवाह संस्कार के साथ 
इस प्रकार से संबद्ध है कि यह कहा हैं नहीं जा सकता कि इन दोनों के अभाव में विवाह 
संभव है। बल्कि अनेक स्थानों में विवाह संस्कार और पाणिग्रहण संस्कार को पर्यास- 
वाची शब्दों के रूप में भी प्रयुक्त किया जाता हूं अतः असवर्णा के ग्रहण करने को 
यद्दि ' गा वनाह। की संज्ञा दो गयो है तो नह केवल दस लिए कि उत्त समय के समाज में 
इसके यदा-कदा उदाहरण प्राप्त होते रहे होंगे। संज्ञा को दृष्टि से तो उसे विवाह कर 
दिया गया परल्त महत्व को दृष्टि से उसे केवल कामना शांति का ही माध्यम मात्र रहने 
व्यमी क न ती इेध अर विवाह की सस्यातित महज हो आय इतना 


घामिक ही | 

इसके अतिरिक्त, मनु, वाज्ञवल्वय तथा नारद जात्पुत्कर्ष के प्रसंग में असवर्ण 
विवाह से उत्पन्न होते बाली संतानों को पितृ में नहीं रखते। याज्वल्क्य तो 
"पुजाति” शब्द का प्रयोग उनके लिए करते हैं जो लत विवाह से ही उत्पन्न हुये 
हैं।* इन स्मृतिकारों के द्वारा विभिन्न वर्ण की स्त्रियों वे से विभिन्न वर्ण के पुरुष के 
द्वारा उत्पन्न संतानों का भिन्न प्रकार से सामाजिक वर्गीकरण तथा उन्हें ब्राह्मणादि 
बी वन मेक रत न कगा ही यह सप्ट करता है कि लवाह संत सह होता 
चोडिये। इसके भलिशिक्त, गृहस्थ के लिए स्मृतियाँ विवाह को ही प्रथम और अंतिम 
कार्य के रूप में नहीं बतलाती हैं। गृहस्थ के कार्यों की 'छैंखला तो विवाह के बाद ही 


१. “प्रथमा घर्मपत्नी स्पाहितीया रतिवर्धिनी । 
दृष्टमेव फल तज्ञ नावृष्टमुपलफ््यतें ॥ दरों स्मु० ४॥१४--१५ इस इलोक में 


दक्ष ने भी द्वितीया स्त्री को केवल “रतिवर्धिनी' की ही संज्ञा प्रदान करके उसका 
रति विषयक, सांसारिक, दृष्टफलवाजत्नी स्वरूप ही सामने रखकर प्रथमा को 
ही पत्नीत्व पद कौ अधिकारिणी घोषित किया है। 

२. इसका विषद विवेचन जात्युत्कर्ष के प्रसंग में किया जा चुका है। 


५००० आए पट ८- कप ++- 


आश्यम-पत्रत्या श्ड्प्‌ 
प्रारंभ होती है। इन कर्तव्यों की पूर्ति सवर्ण विवाह के द्वारा ही हो सकती है।* जहाँ 
कहीं भी असवर्ण विवाह का उदाहरण प्राप्त होता है वह केवल कामुकता के ही कारण 
है। इसी कामूकता को मनू आदि बहुत ही अत्तुचित समझते हैं।' सोम नामक ब्राह्मण 
का श्रुति और ध्मृति के अनुसार क्षत्रिया के साथ विवाह किये जाने का जो उदाहरण 
मिलता हैं वहाँ पर भी श्रुति और स्मृतियों के द्वारा अनुमोदित होने का यह अर्थ 
नहीं है कि श्रुति और स्मृति के द्वारा अवसर्ण विवाह का अनुमोदन प्राप्त था। 
जिन शब्दों में उस विवाह का वर्णन प्राप्त होता है, उनसे यह स्पष्ट हों जाता है कि यह 
विवाह कामझत भा : धामिक और आध्यात्मिक दृष्टि से यह विवाह नहीं किया गया 
था, इस इल्लोक में कहा गया है--3 


_सोमस्ततः सोमइवापरोभत्स ब्रह्मण: क्षत्रियवंद्जासु । 
भ्रृतिस्मृतिम्यां विहितार्धकारी हपीस भार्यासु मनोदधार। 


मनोदघार * कहने से ही यह स्पष्ट हो जाता है कि विवाह का कारण अनुराग, 
अश्ववा कामात्मता है। यहाँ यह कामात्मता के ही उदाहरण में कहा जा सकता है। 

अत ५ यह स्पष्ट हो जाता है कि स्मृतियों के अनुसार सवर्ण विवाह को ही 
महत्व प्रदान किया गया था; तथा समाज में प्राप्त असबर्ण विवाह के उदाहरणों के 
प्राप्त होने के ही कारण इन बिवाहों के परिणामों को दिखला कर असवर्ण विवाहों को 
केवल सुविधा की दृष्टि से ही “विवाह” की संज्ञा प्रदान की गयी थी, वास्तव में 
इन विवाहों में वैवाहिकता” नहीं थी “ऐन्द्रियता” मात्र ही थी। इसलिए विवाह का 
क्षेत्र 'सवर्ण' ही कहा जा सकता है। 

वर्ण के अंतर्गत सर्पिड और सग्रोत्र विवाह निषिद्ध था। सात पीढ़ी पर्यन्त सपिडता 
कही गई है। * मन्‌ ने स्पष्ट रूप “मातुः असपिडा” केह कर माता की ओर से सापिड्य 
निर्णय का विधान किया है। परन्तु याज्ञवल्क्य केवल असर्पिडा” दब्द का ही प्रयोग 


१. पीछे कहा जा चुका है कि असवर्ण बिवाह कासोपभोगार्थ ही है--इनके द्वारा 
आध्यात्मिक कार्यों को करने की अधिकारिता नहीं प्राप्त होती है। 

२. कामात्माता न प्रशस्ता. . .. .. भनु० २२ 

३२. “4॥#6 ए?0डॉ007 ०७ ७०ावका 45 प्रांएर१तत् 
+.76:97, 70926 76. 

४. असपिडा च या मातु:--मनु० अ० ३ इलोक ५ 

५. सपिडता तु पुरुषे सप्तमे विनिवर्तते। 

4 ए 


(ंज्ाद्वा070,* 
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करते हैं।) अन्य इल्तोक में याज्ञवल्क्य माता से पांच और पिता से सात पीढ़ी पूर्व तक 
सर्पिड्ता का उल्लेख करते हैं।” अतः याज्ञवल्क्य के अनुसार सर्पिडता माता और पिता, 
दोनों के ही कुछ से देखी जानी चाहिये। नारद स्मृति भी याज्वल्व्य का ही अनुसरण 
करती है।* मनु ने स्पष्ट शब्दों में पितृत्तापिड्य का निषेघ नहीं किया है तथापि नारद 
और याज्ञवल्क्य के बचनों में एकवाक्यता छाने के छिए मनु के इलोक का यह तात्पर्य 
छेना चाहिये कि पिता और माता, दोनों की ओर से ही सर्पिछता का निषेव है। मनु- 
स्मृति के टीकाकार कल्लक भट्ट इसी प्रकार का अर्थ करते हैं। वर्तमान में भी विवाह 
सार्पिडय मातृ तथा पितृ कुल से ही देखा जाता है। 

विवाह संबंधी दूसरा नियम “सगोत्र” का है। वर और कन्या पक्ष को एक 
ही गोत्र का नहीं होना चाहिये । एक ही ऋषि की परंपरागत संतानें सगोत्र कहलाती हैं। 
मन्‌ के अनु सार असगोत्र विवाह का विधान केवल द्विजातियों के ही लिये था। याज्ञवल्क्य 
स्मृति स्पष्ट रूप से यह नहीं कहते हैं कि असगोत्र विवाह द्विजातीय के लिए ही होगा 
अथवा चार वर्णों के छिए। उन्होंने (याज्ञवल्क्य ने) केवल “अप्तमातार्षगोच्जां” 
कहा है।” परन्तु टीककार विज्ञानेइवर ने “अग्नसानाषंगोत्रजा” को त्रवर्णित विषयक 
(ह्िजाति विषयक) बतछाया है। वस्तुतः शाब्दिक अर्थ की दृष्टि से यह एक ही ऋषी 
के गोत्र की कन्या का न होना ही बतलाया है। ऋषियों के बंशज होने का अर्थ विज्ञानेड्बर 


१, अनन्यपुविकां कान्‍्तां सपिडा यवीयसीस्‌ु--या० स्मृति, विवाह भ्रकरण ५२० 

२. पंचमात्सप्तमादृष्वं मातृतः पितृतस्तथा : या० स्मृति, वि० प्रकरण ५३: 

३. “/व0787265 एटाफर्टा एथाइणा5 एटीणएाएए [0 6 इथ76 
शियरए 6 दांगवारत0 07 7806 707 ऐढ दिादाड 67 प्राण678, 
806 ४78 एएणंज॑टत एए0० 6 86एण। ० प्रिष्ि वेल्ठ॒एड८ 
रण एडाड्रत०ाण्ांएए गढलाएड एाडंबांण छत पिद्वाइ्पंडणपां 
(9७5 #], 7, 

४. टीकाकार कुल्लूक भट्ट “असर्पिडा च था मातरसगोन्ना चया पितुः” में अंतिम 
“जल” शब्द के प्रयोग के आधार पर विवाह-सापिड्य पिता के कुल के द्वारा भी 
मानते हैं। 

५. ««**«"*असगोत्रा च या पितुः। 
सा प्रशस्ता दिजातीनां दारकर्मणि मंथुने॥ सनु, अ० हे इलोक ५ 
० ०» ० ० ७ अातुमतीमसमातार्षगोत्रजाम्‌ )। या० स्मृति, विवाह प्रकरण ५३« 


की ली 
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ने द्विजाति लिया है। यह अर्थ अनुपयुक्त नहीं है।* यहाँ यह भी ध्यान देने 
योग्य है कि द्विजाति से विज्ञानेशवर का अभिप्राय ब्राह्मण मात्र से ही है क्योंकि गोत्र 
ऋषि परम्परा का द्योत्तक है अतः ऋषि का गोत्र प्रवर्तंकत्व ब्राह्मण सन्‍्तानों में ही स्क्कान्त 
होता है। इसीलिए क्षत्रियादि पुरोहित के गोत्र के अनुसार अपना गोत्र दा थे। 
इसीलिए क्षत्रियों में, उत्ती वंश में--पुरोहित की भिन्न गोत्रता होने पर विवाह बरावर 
होता था वह इतिहास प्रसिद्ध है। ह 
विदाह के उपर्युक्त प्रतिबंधों के अतिरिक्त, वर और कन्या पक्ष की वैवाहिक 

योग्यता संबंधी भी अनेक नियम उपलब्ध होते हैं। मन्‌ के अनुसार अत्यन्त समृद्ध कुछ 
होने पर भी निम्नलिखित कुलों (वंश्ों) को विवाह के लिए नहीं अहण करना चाहिये।* 

१. जातकर्म आदि संस्कार से रहित। | 
- जिस कुछ में केवल कन्यायें ही उत्पन्न होती है । 
जो कुछ वेद के पठन-पाठन से हीन हो। 
: जिस कुल में पुरुषों के शरीर में रोम (रोबें ) अधिक हों। 

जो कुछ राजयक्ष्मा आदि से युक्त हो । ह 
मंदार्ति वाले कुल को | 
« जिस कुछ में अपस्मार (मृगी रोग) का रोग हो। 
' उऐजेल कुष्ठ वाछे कुछ को। 
* गछित कुष्ठ वाले कुछ को। 
. याज्वल्वय संक्षेप में ही मनु का अनुसरण करते हैं। कुल के विषय में सावधान 
करने के उपरान्त मनृ्‌ कन्या की योग्यता तथा अयोग्यता का ज्ञान प्रदान करते हैं। 
मनु के अनुसार तिम्नलिखित कन्यायें विवाह के छिये अयोग्य है: । 

१. कपिल (भूरे) वर्णवाकी कन्याईं। 


0 (दि बा या रच >ब 


१. असमानाषंगोत्रजाम इत्पे-- 
तत त्रेवणिकविषयम्‌। मिताक्षरा, इल्लोक ५३. 
२. मनुस्मृुति अ०, रे इलोक ६--११- 
३. स्फीतादपि न संचारि रोग दोषसमन्बिताम्‌॥ या० स्मृति, विवाह प्र० ५४, 
४. नौहहेत्कपिलां कन्यां नाधिकांगी न रोगिणीस । 
तालोमिकां नातिल्ोमां न बा वाचालां न पिगलाम्‌॥ मनु० ३....८, 
नक्षवृक्षनदीनास्ती नान्त्यपर्वतनामिकास | 
न पक्ष्यहिप्रेष्यताम्नों न च भीषणनामिकासू ।। में० ३-...९ 





श्ड्ट प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


२. जअधिकांगी || 
३. रोगिणी (नित्य रोगिणी रहने वाली ) । 
४. रोम रहित अथवा अधिक रोम वाली । 
५. बाचाल़ ॥। 
६. पिंगला (जिसकी आँखें पिंगक वर्ण को हों) । 
इसके अतिरिक्त, नक्षत्र, वृक्ष, नदीं, म्लेच्छ, पक्षी, सर्प, दुत अथवा दासी नाम 
की तथा भौषण नामघारिणी कन्या को विवाह के लिए अयोग्य समझना चाहिए। 
उपर्युक्त अयोग्यताओं में पहिछे कही गयी अयोग्यताओं का आधार वंश्ानुक्रम से आने 
वाले दोषों को विवाह संबंध के द्वारा नवीत वँडा परम्परा में जाने से रोकना हो ज्ञात 
होता है। प्रायः यह देखा मी जाता है कि ऐसे रोग, जो किसी वंश विज्येष के रक्त में हो 
जाते हैँ, उनका दूसरे वंशों के रक्त संबंध होने से वे रोग दूसरे वंज्ञों में भी प्रविष्ट हो 
जाते हैं। इसी कारण मनु ने भी इनको वर्ज्य कहा है। बाद में वत्तछाई गई अयोग्यताओं 
का जाधार मनोवैज्ञानिक ही जान पड़ता है। पर्वतादि नामधारिणी स्त्री अपने नाम के 
द्वारा कठोरता व्यक्त करती है; इसका प्रसाव चेतन मन पर लाहे न पड़ें परत्तु 
अंतबनेतना पर अवद्य ही पड़ता है। इसी प्रकार मीषण और भयंकर नाम वाली स्त्री 
अपने कर्ण कट्‌ नाम के द्वारा अप्रियता को प्रारंम्भ में ही व्यक्त कर देती हैं। यह भी 
गाहस्‍थ जीवन के सौम्य वातावरण में प्रतिकूछता उत्पन्न होने का कारण हा सकता हे । 
कन्या की योग्यता के संबंध में मनु का आदर उपर्युक्त अयोग्यताओं न सर्वधा 
विपरीत ही था। उन्होंने विवाह के लिए कन्या में निम्नलिखित योग्यतायें अर्पक्षित को 
थी! : 
१, अंग विकारों से हीन ! 
२. सौम्य नामवाछी । 
३० हंस अथवा हाथी फी चालूवाली । 
४, सुद्ष्म रोम केश तथा पतले दाँतों वाली । 
५. सुकूमार दारीर वाली। 
भी विवाह के लिए अयोग्य हो सकती [थी। 


परन्तु इन गुणों से युक्त कन्या ः नहीं 
अध्रातमती तथा जिसके पिता का ज्ञात न हो उसे भी पुत्रिका” भय से प्रहण नह 





१. अव्यंगांगीं सौम्यतास्ती हंसवारणगासिनीम । 
तनुल्ोमकेदादकनां मृद्वंगोमुद्रहेदुस्नरियम[॥ सन्‌ ल० है। ६०० 
२. यहाँ पर पुनत्निका शब्द विश्ञेषार्थवाची है। यह एक ऐसी सामाजिक प्रथा पर प्रकाश 


_ >> इमाम गा उजाला णरणा ना फल '#ंाआााक.. 
. उ. बी 


या 
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करना चाहिये । मनु के इस इोक (मनु ३--१ १) का अर्थ विभिन्न ठीककारों ने अलूग- 
अछग किया है। कुल्छूक मद्ट इसमें दो नियम देखते हैं--(१) जिस कन्या का 
आता न हो (२) जिसके पिता के संबंध में पता न हो उप्चसे विवाह न करना चाहिये। 
मेघातिथि का कघन है कि अश्रात्‌मती कन्या का पिता यदि जीवित हो तो उसके वचन 
मान्र से पृत्रिका घर्म की निवृति हो सकती है अतः वह ग्राह्म है; परन्तु पिता के अभाव 
में अग्राह्म है। पाराशर स्मृति के दीकाकार माघवाचार्या इस इललोंक का एक नया 
ही अर्थ प्रस्तुत करते हैं। “विज्ञायेत” शब्द के अर्थ को वह इस प्रकार ग्रहण करते हैं 
कि जिसके प्रिता का पुन्निका” नियुक्ति का अभिप्राय ज्ञात हो अथवा न हो ऐसी 
से विवाह नहीं करना चाहिये तथा जहाँ ऐसी शंका न हो वहाँ अश्नात्‌ृमती के साथ भी 
विवाह संभव हैं। गौतम स्मृति का उदाहरण प्रस्तुत कर माघवाचार्य कहते हैं कि पिता 
स्पष्ट रूप से बर को न बतछावे तब मी पिता के संकल्प मात्र से ही कन्या “पुत्रिका” 
हो जाती है। इस प्रसंग में माघवाचार्य क। ही मत अधिक समीचीन जान पड़ता है। 
कत्या के 'पुत्रिका होने की संमावना पर विवाह न करने का विधान उचित हो था, 
क्योंकि विवाह के उपरान्त पत्ति के वंश को संतानोत्पति का छाम नहीं प्राप्त हो सकता 
था। मन्‌ स्पष्ट रूप से कहते हैं कि इस विधि से पिता “इस कन्या से जो पुत्र उत्पन्न 
होगा वह मेरा श्राह्मादि पारकछोकिक क्रिया करने बाला होंगा” ऐसा कहकर उस कन्या 
को “पुत्रिका” कर सकता है।* अतएव “पुजिका” से विवाह करने पर पति अपने 


डालता है जिसके अनुसार पुत्र के अभाव में पिता अपनी पुत्री को पुत्रिका”” के 
रूप में मानता है। ऐसी पुत्री के विवाह के उपरान्त उत्पन्न होने वाली संतानें 
कन्या के पिता के कुल की ही समझी जायंगी। पुत्र के अभाव कौ पृत्ति पुत्री के पुत्रों 
के हारा होती हैं। 
१. यस्याः पिता पुत्निकाकरणाभिप्रायवान्‌ वा न वा इति न 
विज्ञापते ता नोपयच्छत्‌ | यत्र तु नेषाद्ांका तामअातृका- 
मप्यपयच्छेदित्यभिप्रायः॥ नविज्ञायेत वा पिता-- 
इत्पुक्ते: वरेण सह संप्रतिर्षात्त विनापि पितुः संकल्प--- 
सात्रेण कन्या पुश्रिका भवतीति द्रष्टव्यं। तथा च गौतस:--- 
अभिसंधिमात्रात्‌ पृन्निकेत्येकेषास । 
तत्संशयान्नोपयच्छेदआातृकाम्‌ ।। गौं० स्मृति, २९, १९, २०६ 
२. अपुत्रोनेन विधिना सुतां कुर्वीत पुत्रिकाम, 
यदपत्पं भवेदस्पां तन्‍्मम स्पात्त्वधाकरम्‌ ॥ सतु० अ०, ९, १२७७ 
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ऋणत्रय से मुक्त नहीं हो सकेगा क्योंकि उसका पुत्र कन्या के पिता को ऋण मुक्त 
करेगा! विवाह का फल उसे नहीं प्राप्त हो सकेगा; अतः पुत्राकांक्षी को अ्ातृमती से ही 
विवाह करना चाहिये। अन्य स्मृतियों में भी इसी प्रकार के विचार उपलब्ध होते हैं, * 
परन्तु नारद तथा पाराशर इस विषय में मौन ही हैं। उनके मौत धारण करने का अभिप्राय 
यह हो सकता है कि इनकी रचना के समय यह सामाजिक प्रथा समाज में अधिक प्रचलित 
न रही होगी। अतएवं समाज की लुप्त होती हुई प्रधा के ऊपर अपने विचार प्रकट 
करना निरर्थक समझकर ही इन स्मृतिकारों ने मौन धारण कर लिया होगा।* 
कन्या पक्ष की वैवाहिक योग्यता के उपरान्त वर पक्ष की वैवाहिक योग्यता पर 
भी स्मृतियां पर्याप्त विचार करती हैं। मन्‌ वर पक्ष की वंवाहिक योग्यता को बहुत 
ही संक्षेप में कहते हैं। मन्त गुणवान्‌, स्वरूपवान्‌ वर को कल्या प्रदान करने का आदेश 
देते हैं। यदि ऐसा सुयोग्य वर मिल जाय तो कन्या की आयु विवाह की अवस्था से कम 
होने पर भी उसका विवाह कर देना चाहिये; परन्तु गुणहीन को कमी भी कन्या प्रदान 
करनी नहीं चाहिये, चाहे वह (कन्या) जीवनपर्यन्त पिता के ही घर में रहे।* 
याज्ञवल्क्य ऐ से वेदपाठियों के कुछ को योग्य समझते हैं जो दश पुरुषों से विख्यात हों 
(मातृकुछ में पांच तथा पिन्न कुल में पांच पुरुष जिसमें विख्यात हों; यह योग्यता वर 
तथा कन्या दोनों के ही लिये कही गई है) । वर के छिये वे (याज्ञवल्क्य) कन्या के लिए 
बतछाये गुणों से ही यूबत होने के लिए! कहते हैं।” नारदस्मृति वर की योग्यता अन्य 
प्रकार से निर्धारित करती है। नारद बर की पुंसत्व परीक्षा के उपरान्त ही वेवाहिक 
योग्यता प्रदान करते हैं। उन्होंने चौदह प्रकार के नपु सक व्यक्तियों का उल्लेख किया 
है।”' अतः इसका परिज्ञान परीक्षा के द्वारा करना चाहिये। नारद पुंसत्व परीक्षा की 
उपादेयता में बहुत ही सु दर तर्क उपस्थित करते हैं। वे कहते हैं कि स्त्रियों को सृष्टि 


१. व० स्मृति, १७--२७ जल्‍ौगाक्षि:---पा० मा०; पृष्ठ ७० 
२. याज्ञवल्कय ने कन्या के लिए अआतृमती होने का उल्लेख किया है; परन्तु पुन्षिका” 
आवबि के कारण का उल्लेख नहीं किया है ।--था० स्मृति, विवाह प्रकरण ५३० 
३. उत्कृष्टयाभिव्षाय वराय सदुद्याय च। 
अप्राप्तामपि ता तस्मे कन्यां दह्यायधाविधि। सनु ९---८८- 
काममारमणातिष्ठेद्‌ गृहे कन्यर्तृमत्यपि। 
न चंबेतां प्रयच्छेत्तु गुणहीनाय कहिचित्‌ ॥ सन्त ९--८९« 
४. या० स्मृति०, विवाह प्रकरण ५४ तथा इसी की मिताक्षरा दीका | 
५. ना० स्म० ज०, १३--३१ १--१३- 


चना बा 


#>हजयऋा ७७७७ _#वथऋणणं हू अर बचना 
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संतान के लिए हुई है; स्त्री क्षेत्र है तथा पुरुष बीज। इसलिए क्षेत्र को बीजवान को 
ही देना चाहिये जो बीजहीत है वह इसको प्राप्त करने में अयोग्य है।* अतएव 
विवाह की सार्थकता की दृष्टि से पुसत्व परीक्षा उपर्युक्त ही थी; इससे विवाह के 
उपरांत संतात्त न होने का कारण शारीरिक हीनता नहीं रह जाती है। नारद ने पुंतत्व 
परीक्षा के उपायों पर भी प्रकाश डाला है।' याज्ञवल्क्य भी यत्लपूर्वक पु सत्व परीक्षण 
करने का आदेश देते हैं।* 
उपर्युक्त वर तथा कन्या पक्ष की वैवाहिक योग्यता निर्धारित करने वाले नियम 

विवाह संस्कार के महत्व को ही प्रदर्शित करते हैं। ऐसे महत्वपूर्ण संस्कार के लिए यहु 
आवश्यक था कि इसमें इतनी छानबीन की जाय कि जिससे किसी भी प्रकार की त्रुटि 
न रह जाय | इन नियमों के उपरान्त, स्मृतिकार विवाह के प्रकार के ऊपर प्रकाश डालते 
हैं। स्मृतियों में आठ प्रकार के विवाह मिलते हैं। वे इस प्रकार हैं : 

. ब्राह्म 
. देव 
« आप 
. प्राजापत्य 
आसुर 
गांघवं 
राक्षस -तथा 
पंशाच।” इन विवाहों को वर्ण के अनुसार भी संयोजित किया गया है। 


७ (हें, आओ .. पा रु जा जे न 


१. अपत्पार्थस्त्रियः सुष्टा स्त्री क्षेत्र बीजिनो नराः । 
क्षेत्र बीजवते देय नावीजी क्षेत्रमहति॥ ना० स्मृति, १२, २६- 

२. यास्याप्सुप्लेवते बीय॑ प्राहि मूत्र च फेनिलम। 
पुमान्‌ स्थाल्लक्षणरेतविपरोतेस्तु षण्डक:॥ ना० स्पु०, १५, १०. 

३. या० स्मृति, विवाह प्रकरण ५५, 

४. यहाँ पर विवाह के प्रकार से ऐसा भान हो सकता है कि यह पति अथवा पत्नी की 
संख्या बतलाने वाली अभिव्यक्ति है, जैसे एक पत्नी, पति अथवा एक पति बहु* 
पत्नीत्व अथवा एक पत्नी बहुपतित्व आदि। परन्तु इस प्रसंग में यह (विवाह के 
प्रकार) विवाह संस्कार किये जाने के प्रकार का उदबोधन कराता है। 

५, ब्राह्मो दंवस्तथंवार्ष: प्राजापत्यस्तथासुरः। 
गांधर्बो राक्षसइचव पेश्ञाचइचाष्टमोघमः ॥ मनु, ३--२१ तथा २०: 
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ब्राह्मण वर्ण के लिए प्रथम छ: प्रकार के विवाह, क्षत्रिय के लिए अंत वाले ह 
चार प्रकार के विवाह, वैद्य तथा शूद्र के लिए “राक्षस” को छोड़कर अंतिम न्‍ 
तीन प्रकार के विवाह (आसुर, गांधर्व तथा प्रशाच) का विधान प्राप्त ह 
होता है।” यहाँ यह विधान साधारण नियम मात्र बतलछाता है वयोंकि इसी | 
के उपरांत मन्‌ ब्राह्मण आदि के लिए प्रश्नस्त विवाहों का उल्लेख करते हैं।. | 
ब्राह्मण के लिए प्रथम चार प्रकार के विवाह प्रशक्त्त माने गये हैं. इनमें भी । 
महत्व क्रमशः ही रखा गया है (अर्थात्‌ ब्राह्य अधिक प्रदस्त, देव उससे कम ; 
प्रशास्त, इसके बाद आर्ष का महत्व है तथा प्राजापत्य विवाह ब्राह्मण के लिए | 
प्रशस्त होते हुये भी, उसको अंतिम महत्व प्रदात किया गया है। इसी तरह | 
से क्षत्रिय के लिए केवल राक्षस विवाह ही प्रशस्त माता गया है, यहाँ पर द 
यहू द्रष्टव्य है कि वर्णान्‌ रूप विवाह को बतलछाते समय राक्षस विवाह केवल 
क्षत्रिय के ही लिए बतलाया गया था; अन्य वर्ण को इस्र प्रकार से (राक्षस) 
विवाह करने की अधिकारिता नहीं थी। वेश्य और शूद्र के लिए केवल आसुर 
विवाह को ही प्रशस्त माना गया है।* उपर्युक्त विवाह के प्रकारों का संक्षिप्त 
परिचय अनृपयुकत न होंगा। 
१. ब्राह्य :--ब्राह्य विवाह उसे कहते हैं जिसमें कन्यादात्ा योग्य वर को बुला " 
कर उसे वस्त्र आदि देकर तथा सत्कार करके कन्यादान करता है। 
२. देव :--दँव विवाह वह है जिसमें यज्ञ में ऋत्विक्‌ को उसके कार्य करते समय 
वस्त्रऊंकार से अलंकृत कर कन्या को प्रदान किया जाय। 
३. आएं :--आर्ष विवाह उसे कहते हैं जहाँ वर से धर्म पूर्वक गाय का जोड़ा 
अथवा गाय और बैंछ के जोड़े, छेकर कन्यादान करे। 
४. प्राजापत्य :--जहाँ कन्यादाता कन्यादान करते समय वर बंधू दोनों को 





या० स्मृति, विवाह प्रकरण ५८, ५९, ६०, ६१, नता० स्मृति, अ० ३२, ३८, ३९. 
नारद स्मृति के जॉली द्वारा किये गये अनुबाद में ३७वें इलोक का अनुवाद छूट गया 
है अतएवं इलोक संख्या में भी अंतर है उसके अनुसार १२, ३५६, ४० है। 

१, सनु ३--२३ 

२. चतुरो ब्राह्मणस्पादुयान्प्रद्मस्तान्‍्कवयों विद्ुः। 
राक्षस क्षत्रियस्येकमासुरं बेशयहाद्रयी:॥। सनतु ३, २४. 

३. मनु० अ०, ३--२७ से ३४ तक। तारव स्मृति, अ० १२, ३९ से ४१. जाछी हारा 
अनुदित नारद स्मृति में अ७ १२--४० से ४४. 
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संबोधित करके यह वाक्य कहता है कि तुम दोनों साथ-साथ धर्माचरण करों, 
इस प्रकार से किये गये विवाह को प्राजापत्य विवाह कहते हैं। 

५. आसुर :->जहाँ कन्या के पिता आदि तथा कन्या को सामर्थ्योनुसार घन देकर 
स्वेच्छा से कन्या को वर ग्रहण करता है वह आसुर विवाह कहलाता है। 

६. गांधर्व :--कन्या और पुरुष के इच्छानुसार परस्पर अनुरक्त होकर संयोग 
होना (मिलन) गांघर्ब विवाह कहा गया है। 

७. राक्षस :-कन्या पक्ष वालों को मारकर अथवा काट कर (युद्ध करके) 
वलपूर्वक रोती और चिल्लाती हुईं कन्या का अपहरण करना राक्षस विवाह 
कहा गया है। 

८. प्रैशाच :--सोती हुई, मद से व्याप्त (नशे में) प्रमत (विज्ञिप्त) का 
एकांत में कौमार्य हरण करना पैशाच विवाह कहा गया है। स्मृतियों में पैशाच 
विवाह का उल्लेख किये जाने का अभिप्राय यह नहीं था कि उसे मान्यता 
प्रदान की जा रही है। उसे सबसे निक्ृष्ट (अधम) कहा गया है। इसके 
उल्लेख किये जाने का कारण यह प्रतीत होता है कि इस प्रकार सामाजिक 
मर्यादा का अतिक्रमण करने वाले को उस कन्या तथा तज्जन्य संतान के मरण- 
पोषण का भी भार ग्रहण करने से छिये बाध्य करना था, तथा उसकी इस 
प्रकार को संतान उसकी सम्पत्ति में उत्तराधिकारिता प्राप्त कर सके। 
केत्रक दंड विधान करने से कन्या और संतान दोनों ही उसके पैज्ञाच कृत्य का 
अभिशाप जीबन पर्यन्त वहन करते। इस प्रकार से क्या और संतान को 

दे वृष्टि में रख कर ऐसा विधान किया गया था, यह प्रत्तीत होता 

, 

उपर्युक्त विवाह के प्रकारों के नामकरण में पैगाच तथा राक्षस अपने अर्थ के 
सर्वथा अनुरूप छः हैं। मन्‌ के अनुसार अस्त के पांच से तीन अर्थात प्राजापत्य, गांधर्व॑ 
और राक्षस धम्य हैँ और दो अर्थात्‌ आसुर और पैशाच घर्म के अनकछ नहीं है अतएव 
इनको कमी पे नहीं करना चाहिये।” नारद के अनुसार अंतिम तीन (राक्षस, आसुर 
तथा पैशाच ) धर्मानुकूछ नहीं हैं। नारद ने वर्ण के अनुकूल विवाह के प्रकारों को 
संयोजित नहीं किया है। इस प्रकार मनु के अनुसार क्षत्रियों के लिए बतलाये गये 


प्रशस्त विवाह को (राक्षस विवाह को) नारद ने धर्म के प्रतिकूल कह कर निद्य कोडि 


में रख दिया है। इसका कारण यह प्रतीत होता है कि मन्‌ के समय में वर्ण व्यवस्था 


३. मनु० अ०, ३--२५ नारद स्मृति, अ० १ २--४५ जाली का अनुवाद। 
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कर्म के सिद्धान्त का आदर्श रखती रही होगी तथा क्षविय शक्ति का प्रयोग युद्धादि के 
अवसरों में ही करते थे। इन बुद्धों में उत्साह की वृद्धि के छिए राक्षत विवाह का 
समर्थन किया गया रहा होगा। परल्तु, संमव है कि नारद स्मृति के काल में राक्षस 
विवाह युद्धों में उत्साह वुद्धि के कारण प्रदत्त उपादेयता को छोड़कर सामान्य अवसरों 
में (शांतिपूर्ण समय में) मी केवल शक्ति के आधार पर किया जाने छगा होगा। इससे 
उत्पन्न समाज की अव्यवस्था को दूर करने के अभिप्नाय से नारद ने “राक्षस” विवाह 
को निद्य और पर्म के प्रतिकूल विवाहों की कोटि में रख कर खराब कहा हैँ जिससे उसे 
प्रोत्ताहन न मिल्ते | 
यहाँ पर एक बहुत ही महत्वपूर्ण प्रसंग आता है। स्मृतियों में (विशेष कर 
मनुस्मृति में) विवाह में शुल्क ग्रहण को वहुत ही होन दृष्टि से देखा गया हैं। शुल्क 
ग्रहण को इस प्रकार से देखना और उसके ग्रहण न करने के लिए आदेश देता यह 
प्रकट करता है कि समाज में शुल्क ग्रहण की प्रथा आ च्‌ की थी परतच्तु उसे अच्छा नहीं 
समझा जाता था। विवाह में इस प्रकार शुल्क ग्रहण करना वर्तमान समय की दहेज 
प्रथा से कुछ भिन्न है। वर्तमान समय में वर पक्ष कन्या पक्ष से दहेज के रूप में 
द्रब्यादि ग्रहण करता है । यह एक बहुत ही बड़ी सामाजिक कुरीति है। इस दहेज को 
शुल्क कहा जा सकता है। परन्तु स्मृतियां जिस शुल्क का विरोध करती हैं बह कन्या पक्ष 
के द्वारा वर पक्ष से ग्रहण किया जाता था। कत्या पक्ष के द्वारा वर पत्ष से दष्क प्रहय 
करना वर्तमान समय की दहेज प्रथा से अच्छा ही कहा जायगा क्योंकि इससे स्त्रियों 
को एक प्रकार से सम्मान ही मिलता है। जिस प्रकार वर्तमान समय में वर पक्ष के 
लोग अपने को अधिक श्रेष्ठ समझते हैं (क्योंकि उन्हें दहेज मिला है, और वहेज मी वर 
पक्ष के सामाजिक स्तर तथा वर की योग्यता आदि के द्वारा ही कम और अधिक होता 
है) उसी तरह से कन्या पक्ष भी अपने को गौरवान्वित समझता रहा होगा। परन्तु 
इस प्रथा को प्रोत्साहन नहीं मिक्ता। स्मृतियों ने इसका घोर विरोध किया! मनुस्मृति 
ने स्पष्ट रूप से एक कण भी शुल्क के रूप में ग्रहण करने वाले को संतान विक्रेता कह कर 
यह बतछायां है कि जो मोहवश कन्यादान के निमित्त शक अहण करते हैं वे अधम 
गति को प्राप्त होते हैं।' परन्तु विवाह के प्रकारों में आर्ष नामक विवाह के लक्षण 





१. न कन्यायाः पिता विद्वान्गृह॒यीयाच्छुल्कमवपि। 
गृहणन्शुल्क हि लोसेत स्पान्नरोब्पत्वविक्रयी ॥ सर्ु० है। ६६ 
सत्रीघनाति तु ये मोहादुपजीवन्ति बांघवाः। 
त्तारीयातानि बस्ज वा ते पापा यान्त्यधोगतिम्‌ ॥। सन रे। ५६३ 
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आश्षम-व्यवस्था (५४ 


बतलाते समय कन्या पक्ष के द्वारा वर पक्ष से गोमिधुन (जोड़े) ग्रहण किया जाता था। 

यदि इसे शुल्क ग्रहण करना कहा जाय तब फिर आर्ष विवाह घ॒र्मानुकूल विवाहों की 
श्रेणी में क्यों रखा गया ? यह प्रइ्न उपस्थित हो सकता है। परन्तु स्वयं मन ने ही इस 

धांका का निवारण किया है। आर्ष विवाह के संबंध में मन्‌ लिखते हैं कि आर्ष विवाह 
में जो विवाह गोमिथुन कन्याप्रदाता वर से छेता है उसे कुछ लोग शुल्क कहते हैं परन्तु 
यह भिध्या हैं। शुल्क तो चाहे अल्प हो अथवा अधिक विक्रय ही होगा।" यहाँ पर मनु 
ने स्पष्ट कर दिया है कि उत्तके मत से आर्ष में लिया जाने वाला गोमिथुन शुल्क नहीं 
है। परन्तु कुछ विद्वान, विशेषकर प्रसिद्ध टीकाकार गौविंदराज, इस इलोक की 
व्याड्ष्या में यह अथ करते हैं कि आर्ष विवाह में गोमिधुन लेना भी शुल्क है अतः वह 
विक्रय ही होगा। आर्ष विवाह में शी गोमिथुन ग्रहण नहीं करना चाहिये। इस अर्थ 
के अनुसार मन्‌ में परस्पर दो विरुद्ध मत लक्षित होते हैं। गोविदराज इस विरोध के 
पहार का यह उपाय निकालते हैं कि मनु ते जो आर्ष विवाह में गोमिथुन छेने का 
विधान छिखे। है वह दूसरों का मत है तथा उसे पहिलछले देकर यहाँ उसका खंडन 
किया गया है। परन्तु यह व्याल्या उचित प्रतीत नहीं होती है, क्योंकि, यदि इसको 
मान लिया जाय तो फिर मन्‌ के द्वारा बतलाये गये विवाहों में आर्ष विवाह का कोई 
लक्षण हू। नहीं रह जाता है। आप विवाह गोमिथुन ग्रहण करने से ही होता है। मनु 
ने आर्प विवाह का दूसरा कोई छक्षण प्रस्तुत नहीं किया है। इसके अतिरिक्त यदि यह 
माना जाय कि मन्‌ को आर्ष विवाह ही अभिप्नेत नहीं था तो यह भी युक्‍्ति संगत नहीं 
होगा क्योंकि मनु ने प्रारंभ में जो विवाह के आठ प्राकर गिन्ताए हैं उनमें आर्ष का स्पष्ट 
रूप से उल्लेख है, तथा एक अन्य इलोक में (मन्‌ ३, ३८ ) मन्‌ ने जहाँ देव आदि 
विवाह के अनुसार ग्रहण की गईं कन्या से उत्पन्न संतानों की प्रद्यंसा की है वहाँ भी 
स्पष्ट रूप से यह मिलता है कि आर्ष विवाह के द्वारा जिस कन्या का पाणिग्रहण किया 
जाता हूं उससे उत्पन्न पुत्र अपने से ऊपर के तीन पितरों का (पिता, पितामह तथा 
प्रपितामह [ तथा अपने से नीचे की तीन संतानों का (पुत्र, पौच्र तथा प्रपौत्र ) पातक 
से उद्धार करता हैं। यदि मन्‌ को आपर्ष विवाह अभिप्रेत न होता तो फिर वे इस प्रकार 
उसकी प्रशंसा न करते। दूसरे प्रसिद्ध टीकाकार ऊएड्क सट्ट की व्याज्या अधिक समी- 
चीन जात पड़ती है। वे कहते हैँ कि मन्‌ ने आष विवाह में 


ह पर से लेने की जो व्यवस्था की 
बह शास्त्रीय मर्यादा से सीमित होने के कारण घर्मार्थ विनियोग के छिए लेना शुल्क की 


१. आर्थ मो मिथुन शुल्क केचिदाहुमूषि हि तत्‌ । 


अल्पोष्प्येव॑ महान्वषि विक्रसस्तावदेव सः॥ सन्‌ ३, ५३, 





१्ए६ प्रमूख स्मृतियों का अध्ययन 


कोटि में नहीं आता है। उतके अनुसार, मनु ने आर्ष विब'ह के लक्षण कहने के उपरुल्त 
उसे पुनः (मन ३--५३ में) इसलिए कह कि कहीं कोई उसे शुल्क न समझ के। 
कुल्लूक भट्ट शुल्क को स्पष्ट करते हुये कहते हैं कि जहाँ पर घन ग्रहण छोमबश अथवा 
उपभोग करने की इच्छा से हीं ग्रहण किया जाय वह शुल्क कहकायेगा।” पाराशर 
स्मृति के प्रसिद्ध टीकाकार माथवाचार्य का भी यही मत है। उनके अनुसार झुल्क 
का लक्षण द्रव्यादि के परिमाण की अनियमितता है।* आर्प में गोमिथुन स्पष्ट रूप से 
नियत कर दिया है इसलिए तथा आर्ष विवाह का कोई अन्य लक्षण नहीं दिया है इसलिए 
यह शुल्क नहीं समझा जायगा। अन्य स्मृतियों भी इसी प्रकार शुल्क ग्रहण का विरोध 
करती हैं।? इसके अतिरिक्त जहाँ कन्या के संबंधी कन्या को उसके उपभोग के छिये 
दिये गये धन को स्वयं ग्रहण नहीं करते, वह भी झुल्क नहीं कहूछाता।* 
विवाह की आयु के विषय में भी पर्याप्त मतमेद मिलता है। वर की आयु के 
विषय में कोई विज्येष मतभेद नहीं है क्योंकि, उस्ते प्रथम आश्रम के कर्तव्यों को समाप्त 
करके ही द्वितीय आश्रम में प्रविष्ट होने का अधिकार था। अतः इसके लिए यह कहा 
जा सकता है कि बह रूगमंग पचीस वर्ष की आयु ब्रह्मचर्यआश्रम में पूर्ण कर के ही 
गृहस्थ होने की आज्ञा गुरु से प्राप्त करेगा। परन्तु कत्या की आयु के विषय में कुछ 
शंकायें रह जाती हैं। मन्‌ ने तीस वर्ष के पुरुष के लिए वारह वर्ष को कन्या के साल 
तथा चौबीस वर्ष के पुरुष को आठ वर्ष की कन्या के साथ विवाह करना अच्छा प्तमज्ा 
है।* कत्या के विवाह कौ आयु को इतना कम बतलछाने का अर्थ विद्वानों ने भिन्न 
प्रकार से किया है। कुछ के अनुसार यह नियम बाल-विवाह का समर्थन करता हैं। कम 
आयू में विवाह किये जाने पर कन्या के मस्तिष्क में अपने भावी पति का किसी भी प्रकार 
का चित्र अंकित नहीं होता है। परन्तु अवस्था अधिक होने पर भस्तिष्क में ऐसे चित्रों 
की रूप रेखा आ जाता अस्वाभाविक नहीं हैं। और अधिक अवस्था आने पर ये ही 

१. देखिये कुल्डक भदूट कौ, मन॒स्मृति कौ (अ० ई इलोक ५३) टीका। 

२. न हि तस्यशुल्कत्ब॑ संभवति। तल्लक्षणाभावात्‌ । अतियत--परिसमाएुत्व॑ *है 
शुल्कलक्षणम्‌ । इत्यादि पृष्ठ ८८, भाग २, प्रथम पुस्तक, पाराशर साधवी, 
वामन शाल्त्री द्वारा संपादित । 

३. कयफ्रीता तु या नारी न सा फल्यभि्ेयते | 
न सा दंवे न सा पैत्रे दासीं तां कश्यपोत्रवीत ॥ का० स्मृति, ३--४६९- 

४. मनु० अ०, ३े इलोंक ५४. 

5, सल ६--थ ४. 


का वजलाचन.. ० ₹७छ चक्र 
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ब्कता 


आश्चम-वच्यवल्या 000८। 


चित्र अधिक गहरे हो सकते हैं, तब इस अवस्था में किये जाने वाका विवाह यदि कन्या 
के मानसिक चित्र के अनुरूप न हो तो पारिवारिक वातावरण में तनाव आने की संभावना 
वनी रहती हैं। अंतएवं कम आयु में विवाह किये जाने पर इस दोष का परिमाज॑न हों 
जाता है। मनोवैज्ञानिक आधार पर देखने पर भी कम आय में किये जाने वाले 
विवाह लाभदायक सिद्ध होते हैं।* 

शरीर विज्ञान की दृष्टि से भी कम आयु में किया जाने वाला विवाह उचित 
ही जान पड़त्ग है। स्त्री के रज में एक प्रकार का विष होता है वह प्रारंभिक अवस्था में 
उतना तीज्न नहीं होठा है परन्तु अवस्था की वृद्धि के साथ तीन्नतर होता जाता है। कुछ 
स्त्रियों में इस प्रकार के विष की मात्रा अधिक होती है तथा कुछ में कम। ऐसे तीन विष 
वाली छुत्री के संपर्क में आने वाले पुरुष के प्राण संकट में रहते हैं क्योंकि बह विष घातक 
होता है। वर्तमान समय में भी जिन शूद्रजातियों में विधवाओं के अनेक विवाह की' प्रथा 
प्रचलित है उनमें कहीं-कहीं ऐसी स्त्रियाँ देखी जाती हैं जिनके पति विवाह के कुछ 
दिनों वाद ही मर जाते हैं फिर जो व्यक्ति पति होते जाते हैं उन्हें थोड़े ही दिनों में 
अपने प्राणों से हाथ धोना पड़ता है। यह स्पष्ट है कि ऐसी स्त्रियों में विष की तीज्नता 
के अत्यन्त अधिक होने के ही कारण कई पत्तियों की मृत्यु हो जाती है। सब में इस प्रकार 
से विष की तीजब्ता नहीं रहती है तन्नापि अपेक्षाकृत विष की मात्रा तो सभी में होती 
ही है; तथा यह अवस्था के साथ बढ़ती चलती है। मनू ने इस अदृष्ट आपत्ति से पतियों 
की रक्षा करने के उद्देश्य से ही यह विधान कर दिया कि रजोदर्शन से पूर्व ही विवाह 
होना चाहिये; क्योंकि कम अवस्था से जब वह उसके (कन्या) संपर्क में आयेगा 


१. "जलब्माष्क बात अशतठ्छु0०जणा फरैश्वएड ध४ा6एा, ि: गाडाघधाएट, 
पाडां, 8टडपी जिएताए ही बाल ॥6 १० छएणाहा 48 तेपट 
708[97 ॥0 फ€[9€४8707 (80॥॥ 80 एं]0॥000, जञ8 ब्वोइ0 0 
द्वांशा658 0 इट्डात] ट्ख्ए्थ्ांदाटट,! ०9. [ण्‌ शएाछा, 'ाह॒ता 
छण्टांडो (2एवा59 0, 989ए४ ]86 ]80. 
4+06 0886 5 6६०७ ग्रद्माएंबछु6, 7 पढ़ ए8एटग0ट्टाएगं 
एणंप्रा ए एांलज, [ंटड थ॥ फट (८ घाद्वां 4 खाव्वातंल्त ९879, 
पद परद्यांप्द छा 8०) 45 छत] ए45006 गत (एढल्ड ३5 एाट्धवांधा' 
708अंएणए 0 एजाएशाढवाए शाक्षा [ज्वञाद्ः एछीता पट 
टीागाबटालाडइा।ए 7प्त6६8 ॥896 96८06 95८०. '७॥[8775, 
एनसगटाफाद३ ण 866 ?8५०॥0]089, ?, 288, 
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त्तब झरने: दाने: उस विष से वह अभ्यस्त हो जायगा, इस प्रकार से अभ्यस्त हो जाने पर 
उस विष का घातक प्रमाव उस पर नहीं पड़ेगा। जिस प्रकार थोड़ी-थोड़ी मात्रा में 
अफोम (सह विष ही है) छेने वाला धीरे-धीरे मात्रा के बढ़ते रहने पर अधिक मात्रा 
का सेवन निश्चंक होकर कर प्कता है; परन्तु उस विष से सर्वथा अनभ्यस्त व्यक्ति 
उसकी अल्प माज्ना में ही पंचतत्व की प्राप्ति कर छैगा। विवाह में जन्म-कुंडली मिलाने 
की प्रथा भी इसी तथ्य पर प्रकाश डालती है। कुंडली के द्वारा शनि तथा मंगल आदि 
ग्रहों की स्थिति से कन्या में उस विष की मात्रा मुद्दु है, अथवा तीज, इसका परिज्ञान 
होता है। स्त्री के रज में इस जिष की स्थिति का अनुमोदन वर्तमान समय में भी दिखता 
हैं। कुछ परीक्षण इस तरह के भी हुए हैं जिनमें रजोंदर्शन के समय स्त्रियों के हाथ 
में गुलाब के पुष्प दे दिये गए, ये पुरुष अपेक्षाकृत कम समय में ही मुरझा गये (स्त्री के 
विषमती होने के कारण) ।! 
विवाह की आयु का इतना कम होना कोई विज्येप आश्चर्य की बात नहीं थी। 
बेस्टर मार्क के अनुसार अन्य देशों में मी विवाह को आयू, कम ही थी। रोम के कानून 
के अनुसार पुरुष की चौदह वर्ष तथा कन्या की बारह वर्ष विवाह की आयु निर्धारित की 
गई थी। चर्च ने भी इसे स्वीकार किया था.। यह वर्तमान समय में मी कई देझों में है। 
अन्य स्थान पर वेस्टरमार्क महोदय विवाह की आयु के कम होने में आधिक स्थिति के 
अच्छी होने को मी एक कारण के रूप रखते हैं। 
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आश्रम-व्यवस्था 'ई कि 


व्यावहारिक दृष्टिकोण से भी कम अवस्था का विवाह उचित ही था। श्री 
आयंगर महीदय के अनुसार इस प्रकार के विधान में रजोदर्शन के पूर्व विवाह किये जाने 
से चारित्रिक निर्मेलता का पूर्ण आइहवासन रहता था तथा योग्य बर के साथ विवाह कर 
दिये जाने की परिषाटी भी एक कारण थी।”? ज्ारद तथा मनू्‌ इसी कारण को दृष्ठि 
में रख कर कन्या के ऋतुमती होने के पूर्व विवाह कर दिये जाने का विधान करते हैं। 
त्तारद तो यहाँ तक कहते हैं कि कन्या को अपने ऋतु प्रारम्भ होने की घखूचना अपने 
संबंधियों को अवश्यमेव देनी चाहिये।* यदि इस सूचना के उपरांत वे (संबंधी ) 
उप्तका विवाह योग्य पत्ति के साथ नहीं करते तो वे ध्रूणहत्था करने वालों के समान 
संमझे जायेंगे। मन ऐसी स्थिति में कन्या को स्वयंवरण का अधिकार प्रदान करते हैं॥ 
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३7 प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


यदि कन्या के पिता आदि कन्या के ऋतुमती होने पर भी तीन वर्ष के अंदर विवाह नहीं 
करते हैं तब उसे इस अवधि की (तीन वर्ष) परिस्माप्ति के बाद स्वयं अपने पति 
का वरण करने का अधिकार प्राप्त हो जाता है। इस प्रकार के स्वयंबरण में पति-पत्नी 
को किसी भी प्रकार दोष नहीं लगता है।” स्वयंवरण में अपने ही समान पति को 
वरण करने का अधिकार है अर्थात्‌ अपने वर्ण के अनुरूप ही पति को वरण करें। इस 
नियम के अनुसार स्वयंवरण करने वाली कन्या को पिता आदि के द्वारा दिये गये 
अकूंकारों को नहीं के जाना चाहिये और यदि वह उन अलूकारों को ( अता, पिता, माता, 
आदि द्वारा प्रदत्त) छे जाती है तो चोर समझी जायगी। * स्वयंवरण से पूर्व प्राप्त 
अलूंकारों पर उसका अधिकार नहीं रहता। पति भी कन्या के पिता आदि को द्रव्य 
आदि नहीं देगा क्योंकि द्रव्यादि प्राप्त करने को अधिकारिता कन्या के ऋतुमती होने 
पर भी विवाह न करने से, वे खो देते हैं।* उपर्युक्त विधान स्पष्ट रूप से ऋतुमती होने 
के पूर्व विवाह किये जाने को महत्व प्रदान करता है। दूसरे शब्दों में यह कन्या के चरित्र 
की निर्मता को विवाह के लिए आवश्यक कहता है। वर के चरित्र के लिए तो प्रारंभ 
में ही मन्‌ ने कह दिया है कि वेदों का अध्ययत करके गुर की जाज्ञा प्राप्त करके गुणवती 
सवर्णा कन्या का वरण करें; उसके (वर के) ब्रह्मचर्य आश्रम में रहने तथा गुरु से 
एकाग्र चित्त से विद्यालाभ करते को पद्धति हो उसके चारित्रिक निर्मेलता को अबब्य॑- 
भावी वना देती है। परन्तु कन्या की चारित्रिक निर्मलता के लिए उसके ऋतुमती होने 
के पूर्व विवाह किये जाने के अतिरिक्त और कोई भी उपयुक्त जारवासन नहीं रहता । 
अतएव दोनों पक्षों में (वर तथा कन्या) विवाह से पूर्व किसी भी प्रकार दोष न हो 
इसलिए यह विधान किया गया है। याज्ञवल्क्य तथा नारद भी स्वयंवरण का अधिकार 
कन्या को कुछ विभिन्न अवसर में, प्रदान करते हैं। दोनों ही स्मृतिकार कन्यादान 
कर्ताओं का उल्लेख करते हैं। उनके अनुसार पिता, पितामह, भाई कुल का कोई संबंधी 
१. त्रीणि वर्षाण्पुदीक्षेत्र कुमारौतुमतो सती। 
कध्व॑ तु॒कालादेतस्माद्विदेत सह शंपतिम्‌॥। सनु० ५-९० 
अदीयमाना भर्तारसधिगच्छेद्‌ यदि स्वयम्‌। 
नेनः किचिदवाप्नोति न च ये साधिगच्छति।॥ सनु० ५९--५९१ 
२. अलंकार नाददीत पिश्यं कन्या स्वयंवरा। 
मातूक भ्रात॒दत्तं वा स्तेना स्याद्यदि तं हरेत्‌॥ संत ० ९--९२ 
३, पित्र दद्याच्छल्क॑ तु कन्यामतुमती हरतन्‌ । 
स हिं स्वाम्यादतिक्रामेदतुनां प्रतिरोधतात्‌॥। मतु० ९--९३ 
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उप तथा माँ को क्रमशः कन्‍्यादान का अधिकार भाप्त होता है।१ नारद की सूची में 
थाजवल्क्य की सूची से कुछ अंतर है + उन्तु यह अंतर कोई विज्ञेष महत्व का नहीं है। 
पाजवल्क्य के अनुसार ये कन्यादान के अधिकारी यदि मय पर कन्यादान नहीं करते 
हैं तो वे भ्रूणहृत्या के भागी होते हैं (नारद के अनु सार इन अधिकारियों के ऊपर उतनी 
हीं भूण हत्याओं का बोझ बढ़ता जाता है जितनी केतुओं तक वे कन्या का विवाह नहीं 
करते) । इन कन्यादाताओं के अभाव में कन्या स्वयं अपने पति का वरण कर चकती 
है। नारद के अनुसार ऐसी स्थिति में ( कन्यादान कर्ताओं के अभाव में) कन्या राजा 
से प्रार्थना करेगी तथा उसकी स्वीकृति प्राप्त हो जाने पर अपने कुछ तथा योग्यता के 
अनुरूप पति का वरण करेगी ।* यहाँ पर गतु, याज्नवल्क्य तथा नारद में स्पष्ट रूप से 
अंतर दृष्टिगोचर होता है। मनु के अनुसार पिता आंदि के जीवित रहने पर भी, 
याज्ञवल्क्य के अनुसार कन्यादाताओं को मृत्यु के उपरांत स्वयंवरण का अधिकार प्राप्त 
होता था। परन्तु नारद के अनुसार स्वयंवरण के लिए कन्यादाताओं के अभाव में राजा 
की स्वीकृति की आवश्यकता रहती थी। यह अंतर इस बातके प्रमाण में कहा जा 
सकता है कि, मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य के दृष्टिकोण में समाज का वह स्वरूप है जिसमें 


. १. पिता पितामहो भ्राता सकुल्यों जननी तथा 
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शव प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


दुराचार आदि कम था, कन्यादाताओं के अभाव में भी कन्या अपने धर्म से विचलित 
होते हुये स्मृतिवाक्यों का अनुसरण करती थी। परन्तु नारद एक वैधानिक दुष्टि- 
कोण को छेकर अभिभावकों के अभाव में राजा को स्थानापन्न मानते हैं अतः उनके छिए 
यह आावश्यज्वक हो जाता है कि उसकी (राजा को ) स्वीकृति प्राप्त की जाय | यह तब 
और भी स्पष्ट हो जाता है जब वे (नारद) टाजा को स्त्रियों को पापपूर्ण संबंधों से 
बचाने के लिए विद्येष रूप से सावधान करते हैं । १ नारद कन्या के स्वयंतरण के अधिकार 
को बहुत ही सीमित कर देते हैं। परन्तु मनु ने यहाँ सवसे अधिक उदारता दिखलाई 
है। याज्ञवल्वय एक कठिन परिस्थिति में ही उदारतापुर्वक यह अधिकार प्रदान करते 
हैं। परन्तु ये (याज्ञवल्क्य) नारद से अधिक ही उदार दिखलाई पड़ते हैँ क्योंकि 
नारद याज्ञवल्क्य के अनुसार प्राप्त परिस्थिति में ही कन्या और उसके विवाह के मध्य 
में राजा की स्वीकृति को छाकर कन्या के विवेक और चरित्र पर शंका उत्पन्न कर देते 
हैं। परन्तु कोई भी स्मृति स्वयंबर का सामान्य अधिकार नहीं प्रदान करती; ते सभी 
विशेष परिस्थिति में ही यह अधिकार प्रदान करती हैं। 
विवाह संस्कार की पुर्णता सप्तपदी (यह विवाह संस्कार के अंतर्गत की आने 
वाली एक पद्धति है) के बाद ही होती है। इसके पूर्व विवाह पुर्ण नहीं समझा जाता 
है। सप्तपदी की परिसमाप्ति के पूर्व कन्या वान्दत्ता मात्र ही रहती है। मनु के अनुसार 
कत्या को किसी को वाग्दान देकर पुनः किसी अन्य को नहीं देता चाहिये। परन्तु 
याज्ञवल्क्य के अनुसार यदि, जिसे कन्या दी गई हैं (वाग्दान में) उससे योग्य और 
श्रेष्ठ वर आ जाता है तो पूर्व वर से उस दान को वापिस छेकर, नवागन्तुक वर को प्रदान 
किया जा सकता है। नारद स्मृति याज्रवल्कश्त का ही अनुकरण करती 
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हूँ । स्रदि कन्यादान के अवसर पर कन्या के दोधों को स्पष्ट रूप से नहीं बतलाया 
गया है भनु के अनुत्तार विधिवत ग्रहण की हुईं कन्या को भो छोड़ देना चाहिये।े 
नारद कन्या और वर को विवाहोपरान्त के प्रकट होने पर, एक दूसरे को त्याग देने 
का अधिकार प्रदान करते हैं।? याक्षवल्क्य इस अकार से दोषवर्ती कन्या को उसके 
दोषों को बिना बताये छल करके कन्या प्रदाता पर दुःसाहस का दंड विधान करते 
हैं। दोष रहित कन्या को त्यागने पर भी दंड विधान है।" 
वाग्दान के अंतर तथा सप्तपदी के पूर्व यदि वर कौ मृत्यु हो जाती है तबा 
कन्या की अनुमति से उसे देवर को ने देते का विधान मनुस्मृति में मिक्ृता हैं।* नारद 
वाग्दान के उपरांत बर के विदेश चले जाने पर तीन ऋतु तक प्रतोक्षा करने के परचात 
अन्य किसी से भी विवाह कर देने का नियम प्रतिपादित करते हैं।” नारद के विचार 
अपेक्षाकृत, प्रगतिशील हैं, मनु तो पुनरातनवादी को भांति यहाँ पर बाग्दान को 
महत्वपूर्ण दृष्टि से देखते हुये केवल मृत वर के भाई के साथ विवाह करने की अनुमति 
प्रदान करते हैं। इस प्रसंग में पाराशर स्मृति के विचार भी महत्वपूर्ण हैं। पाराशर और 
नारद पांच एँसी अवस्थाओं का उल्लेख करते हैं जिनमें स्त्री अन्य पति को बजा और 
सकती .है।” पारादर स्मृति के इस इलोक का (४, ३०) अर्थ विद्वानों ने विभिन्न 
३. 8 छाए] ॥93 फटला फटा'06व एए कद 96 इत एणाडंता'वव- 
एंणा के पराथप[ब्चहुल 765, भ्रात ७ फल छ06970णा। 
एणादड ई0फच्घाते, -री0 45 ध्यतण्ज़्व्त पत्ता 76]8005, 
४०09, गाते बगांब०6 तृप॒ा।०5, (6 प+8/ छटा09] वं5 
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नारद में भी यही इलोक मिलता, केवल प्रथम पंक्ति के अंतिम शब्द में 
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प्रकार किया है।* व्याकरण शास्त्र की दृष्टि से यह इछोक वारदतापरक कहा जायगा; 
पाराशर के द्वारा प्रयुक्त 'पतौ” शब्द सप्तमी विभक्ति के एक वचन का रूप मानता 
गया है। परन्तु पाणिनीय व्याकरण के अनुसार पति शब्द का सप्तमी एक वचन में 
“वत्यौ” रूप बनता है। पति शब्द जब समास में प्रयुक्त होता तभी “हरी” जादि 
के समान “प्रजापतौ” रूप बनता है। अतः यहाँ “पता” पाठ न होकर अपती पाठ 
उचित है। “पतितैउपतौ” पाठ शुद्ध होगा। “पति” शब्द का अ कैसाथ समाद 
हो जाने पर पाणिनि के “पतिः” समास एवं” सुत्र से थि संज्ञा होकर” “अपतो' 
शब्द व्याकरण के नियमों के अनुकूल होगा। प्रस्तुत इछोक 'पतित पत्ती” में 
“अपतौ” के “अ” का लोप ब्याकरण के अन्य नियमों के अनुश्ार हुआ है। पाणिनि 
का सूत्र “एड: पदान्‍्तादति” के अनुसार पढ़ के अंत में (ए” के बाद ज आने 
पर “अ” का (छोप) पूर्वरूप हो जाता है। ईसा कार पतितेठपती बनता है। इस 
स्थिति में अपति शब्द का अर्थ मनु के अनुकूल ही होगा; अर्थात्‌ जिसे (सप्तपदी को 
समाप्ति के द्वारा) पुर्ण पत्ित्व प्राप्त नहीं हुआ हैं; बह वारदाए के बाद और सप्तपदी 
के पूर्व की स्थिति है। इंस अवस्था में उक्त पांच प्रकार की आपत्तियों में (पत्ति के नष्ट 
हो जाने पर, मर जाने पर, प्रब्नज्या ग्रहण कर छेने पर, तपु सक तथा पतित होने पर | 
सनी अन्‍य पति का वरण कर सकती हैं। पाराशर स्मृति के इसके वाद के इकोक (४-- 
३१) को देखने से भी यही अर्थ निकलता है। यह प्रसंग पति की मृत्यु के उपरांत स्त्री 
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के द्वारा ब्रह्म चर्य के ब्रत पालन करने के महत्व को प्रदर्शित करता है। वह (स्त्री) पत्ति 
की मृत्यु के उपरांत यदि ब्रह्मचर्य त्रत का पालन करती है तो उसे, मरने पर उसी भांति 
स्वर्ग की प्राप्ति होती है जिस प्रकार ब्रह्म चारी को। इसके अतिरिक्त मृत पति का 
अनुसरण करने पर वह स्त्री उतने वर्षों तक स्वर्ग में वास करती है जितने कि उसके शरीर 
में रोम होते हैं; वह अपने इस आचरण से अपने मृत पति का भी उद्धार करती है। 
निसंदेह पाराशरस्मृति के ये विचार पुनविवाह को' प्रोत्साहित नहीं करते हैं। अल्तेकर 
महोदय ने पाराशझर के इस इलोक का अर्थ पुनविवाह का अधिकार प्रदान करने के रूप 
में किया है, जो कि असंगत जान पड़ता है। 

नारद स्मृति उप््‌कक्‍्त शंका से मुक्त है क्योंकि उसमें “पतौ” दब्द का जंत में 
भ्रयोग नहीं हुआ है। यह स्मृत्ति स्पष्ट रूप से स्त्री को पुनविवाह का अधिकार प्रदान 
करती है। नारद ने पांच अवस्थाओं में स्त्री को दूसरा विवाह करने की अनुमति प्रदान 
की हैं। जिन पांच अवस्थाओं में पाराशरस्मृति सप्तपदी के पूर्व अन्य पतिबरण का 
अधिकार प्रदान करती है उन्हीं अवस्थाओं में नारदस्मृति सप्तपदी सम्पन्न होने 
के वाद भी अन्य पतिवरण का अधिकार प्रदात करती है।* इस प्रकार|से[विवाह करने 
वाली स्त्री परपूर्वा कहलाती है। नारद ने सात प्रकार की परपूर्वा स्त्रियों का उल्लेख 
किया हूँ। इन साततों प्रकार की परपूर्वाओं को दो श्रेणियों में रखा गया हैं: ९ ( १ ) पुनर्भू 
(२) स्वेरिणी। पुनर्भ स्त्री तीन प्रकार की होती हैं--( १) अक्षत योनि विवाहिता 
( विवाहिता होने पर भी कुमारी के ही समान ) (२) जो अपने कुमार पत्ति को 
छोड़ कर अन्य के पास जाकर पुन्त:-लौट जाती है (३) पिता के द्वारा, पत्ति की मृत्यु के 
उपरांत, देवरादि के अपभाव में किसी सर्पिड को दी गईं। स्वरिणो स्त्रियों का वर्णन 
कामाचार की कोटि में आता है। याज्ञवल्क्य भी इसी प्रकार परपूर्वा स्त्रियों को दो 
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श्रेणी में रखते हैं।” नारद परपूर्वा स्त्रियों का केवल उल्लेख मात्र ही नहीं करते हैं वरन्‌ 
ने विस्तार के साथ बतलाते हैं कि पुनविवाह का अधिकार किस अवसर में प्रयोग किया 
जा सकता है। वे अज्ञात पतियों की प्रतीक्षा की अवधि निश्चित करते हैं। यदि इस 
अवधि के भीतर पति वापस नहीं भाता है तो पत्ती अन्य विवाह कर सकती है। उन्होंने 
ज्ाह्म णी स्त्री को आठ वर्ष तक, यदि वह संतानहीन हो तो चार वर्ष तक, तथा क्षत्रिया 
को ६ वर्ष तक, यदि वह संतानहीन हो तो तीन वर्ष तक, बैंदया स्त्री के लिए चार वर्ष 
तक तथा संतानहीन होने पर दो वर्ष तक प्रतीक्षा करने का विधान किया है। शूद्रा स्त्री 
के लिए वैद्या स्त्री के समानही तियम थे। इस अवधि को परिसमाप्ति पर स्थत्रियां 
पुनर्विवाह कर सकती थीं। यहाँ नारद स्पप्ठ है से पुनविवाह का अधिकार प्रदान 
करते हैं।'* 
मनृस्मृति पुनविवाह का स्पस्ट समर्थन नहीं करती है। वल्कि उसके बुतांत 
को देखते हुये यह कहा जा सकता है कि मनु पुन॒विवाह के विरोध में ही 4 । वे सपुत्रों 
के प्रकार बतलाते समय स्पष्ट छूप से पुनर्भ स्त्री के विषय में भी कहते हैं। वे कहते हैं 
कि पति के द्वारा परित्यवत होने पर अथवा विधवा ही ने पर अथवा अपनी इच्छा से पुन्भू 
होकर जिस पुत्र को उत्पन्न करती है बहू पौनर्भव कहलाता हैं|? मनु ने केवल इसी एक 
स्पष्ट उल्लेख से पुन विवाह की ओर संकेत किया है। भरत की केवल इतना ही संकेत यह 
कहने के लिए पर्याप्त नहीं है कि वे स्त्रियों को पुत्तविवाह का अधिकार प्रदान करते थे। 
बल्कि अनेक आभ्यंतरिक प्रमाणों के आधार पर यह कहा जा सकता है कि मनु पुनविवाह 
के विरोध में थे। प्रारंभ में यह कहा जा चुका है कि मन्‌ वादान से हो! विवाह का बंधन 
स्वीकार करते हैं।* संस्कार की दृष्टि से विवाह की पूर्णता को वे सप्तपदी के उपरांत 
मानते हैं। अन्य स्थज्नों पर भी ने विधवा को पुनविवाह के अधिकार देंगे के स्थान पर 
१, अक्षता च क्षता चंच पुन: संस्कृता पुनः | ० 
स्वेरिणी या पति हित्वा सवर्ण कामतः श्रयेत्‌॥ या० स्मृति, विवाह म० ६९७ 
याज्ञवरक्थ केबल प्ररपुर्वा स्त्रियों के प्रकार ही बतलाते हैं; वे यह नहीं कहते हैं 
कि किन अवस्थाओं में पुनर्विवाहु किया जा सकेगा। 
२. तलारंब, १३४-९८-- ३ ० 0५ 
३. या पत्पा वा परित्यक्ता विधवा वा स्वयेच्छसा । 
उत्पादयेत्पुनरभूतवा स् पौतर्भव उच्यते।। मचु० ५।१७५--१७६« । 
४. वें वाग्दत्ता के पति की म॒त्य के उपरान्त कन्या की अनमति से उसे वेवर से भी 
विवाहित करने का विधान करते हैं। मतु० 55 ७« 





आश्रर-व्यतस्ता १६७ 
ब्रह्मचर्य ब्रत पालन का ही उपदेश देते हैं। पति के मरने पर, अन्य व्यक्ति का नाम द 
भी लेते की अपेक्षा वे फल-मूल जादि के द्वारा दरीर को क्षीण कर देने को श्रेष्ठ समझते | 
हैं।* वे स्त्रियों को, पत्ति के दुःशीहू, कामी तथा गणहीन होने पर भी उसे देवताओं 
के समान पुज्य समझ कर परिचर्या करने का उपदेदा देते हैं।९ मन्‌ इतना ही कह कर 
शांत नहीं हो जाते हूँ। वे ९।७८ में इस विचारधारा की चरम सीमा ग्रस्तुत करते हैं। 
इस इकोक के अनुसार मन्‌ उन्‍्मत, पतित, क्लीव, वीर्य॑हीन, पापी, रोगी पति,से देष करते 
वाली स्त्री को (पति के ढ्वारा) न त्यागने तथा उसके दाय भाग के हरण न करने का 
विवान्त करते हैं।? अर्थात्‌ पति के उक्त दुर्गुणों के कारण पत्नी का देष करना उचित 
है। परन्तु नारद ने पति के कली, पतित, आदि होने पर पत्नी को पुनविवाह का 
अधिकार प्रदान किया है। मत्तु केवल पत्नी के द्वेष करने में उस्ते क्षमा पाने तथा न त्यागें 
जाने का अधिकार दैते हैं; यहाँ पत्नी के द्वारा पति को त्पागने का प्रश्न ही नहीं उपस्थित 
होता हूँ। यह स्पष्ट सूप से मन्‌ की विचारधारा को प्रकट करता है। वे पुनविवाह को 
प्रोत्साहित नहीं करना चाहते थे। वे तो ऐसे पति को ही और अधिक अधिकार प्रदान 
करते हैं; बह एक वर्ष प्रतीक्षा करने के बाद भी यदि पत्नी के द्वेष पुर्ण व्यवहार में अंतर 
नहीं पाता तो उसे तीन माह के लिए त्याग सकता है तथा उसको दिये गये अलंकार, 
आभूषण आदि को भी छीन सकता है।* पत्नी के समक्ष पति की सेवा का ही एक महानत्‌ 
आदशं है। उसे अन्यपुर्वा होने की कल्पना तक भी नहीं करनी है। 

मेनू ने नारद के हो समान विदेश जाने वाले पतियों की प्रतीक्षा कौ अवधि 
निरिचत की हैं।” परन्तु वे स्पष्ट रूप से कूछ भी नहीं कहते हैं कि इस अवधि के 





१. काम तुक्षपयथेदेहं पुष्पम्‌छफले श्भेः। 
न तु नामापि ग॒ ह्वीयात्पत्यों प्रेते परस्य तु।। मनु ५॥१५७. 
तथा भन फाश्पट, #प७, 
२. विशीलः कामबृतों वा गु्णवापरिवर्जितः। 
अच्य॑स्तु स्त्रिया साध्वया सतत देववत्पति:।। मन ५१५४: 
- उन्नत पतितं क्लौबमबीज॑ पापरोगिणम्‌। मन ९॥७६. 
है सन्‌ ६४७, ७८, 
५. प्रोषतों धर्मकार्याय प्रतोक्ष्योंइष्लों नरः समाः। 
विद्यार्थ पट यथो5वय॑ वा कासार्थ त्रीस्तु बत्सनान्‌॥ मन ९। ७६, 
कु० भट॒ड---ऊर्ध्व पतिसंनिधि गच्छेत्‌। तदाहू वसिष्ठः: (ब०स्मृति १७।१५) 
प्रोषितपत्नी पंचवर्षाण्युपासीत, ऊध्व॑ पतिसका शं गच्छेत। 


कं, >ह॥ 





६८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


समाप्त होने पर स्त्री क्या करेगी ? वह पति के पास्त चल्ली जायगी अथवा दूसरा विवाह 
करेंगी ? कुल्लूक भट्ट ने वरिष्ठ स्मृति के वचनों का उद्धरण देकर इस इल्तोक का 
यह अर्थ लिया है कि प्रतीक्षा की अवधि के समाप्त होने पर पत्नी पति के पास चली 
जाग्। पर्वावर के वृतान्तों को देखते हुये यही अर्थ अधिक समीचीन जान पड़ता है। 
कुल्लूक भट्ट का यह अर्थ मन्‌ के ९।४६ वें इोक के अनुकूल है। इसमें मन्‌ कहते हैं कि 
“स्त्री की निष्कृति पति के द्वारा बेच दिये जाने पर अथवा त्याग दिये जाने पर भी नहीं 
होती है।! तथा ५. १६३ में कहे गये वचन (साध्वी स्त्रियों का कहीं भी दूसरे पति 
के होने का उपदेश नहीं मिलता है) से स्पष्ट रूप से कुल्छूक भट्‌ठ के विचारों को वहू 
मिलता है।* मनु के अतूसार विवाह का बंधन विवाह हो जाने के वाद सर्वदा वना 
रहता है; विदेश जाकर अथवा विदेश जाने के व्याज से त्यागने पर भी यह संबंध नहीं 
छटता है। अतएव उसे इस प्रतीक्षा की अवधि के समाप्त होने पर पति के पास चले जाने 
का अधिकार प्राप्त है। परन्तु नारद इस प्रतीक्षा की अवधि के समाप्त होने पर स्त्रियों 
को दूसरा विवाह करने का अधिकार प्रदान करते हैं। नारद के, मन्‌ की अपेक्षा, दा 
अधिक प्रगतिशीछ विचार हैं। मनुस्मृति और नारद के पुनविवाह के प्रसंग को बे 
से यही आभास मिछता है कि नारद स्मृति की रचना के समय का समाज भनुस्मृति 
कालीन समाज से बहुत अधिक परिवर्तित हो गया था। समाज की कुछ परम्परायें 
(प्रथायें) मनुस्मृति के समय में अपनी प्रारंभावस्था में होने के कारण अमात्य थीं वे ही 
नारदस्मृति की रचना के समय परिपक्व होकर मान्यता प्राप्त कर छेती हैं। मनुस्मृति 
ने पुनविवाह को जिस ढंग से लिया है उससे यही आमास मिलता हैं। मनु ने स्त्री को 
बन्यपूर्वा होने का अधिकार तो नहीं प्रदान किया हैं परन्तु अन्यपूर्वा (पुनर्मू:) के 
पुत्रों के विभिन्न अधिकारों पर प्रकाश डाला है। यह कहना अनुपयुक्त न होगा कि इस 
प्रकार से पुततविवाह का अधिकार न देते हुए भी पौनर्भव की सामाजिक स्थिति पर प्रकाश 
डालते का अर्थ उस समय पुनविवाह के यदा-कदा प्राप्त उदाहरणों के लिए विधान करना 
था। पुनविवाह समाज में सामान्य रूप से स्वीकृत नहीं रहा होगा; समाज के अधिकांश 
सदस्यों (विदश्येष कर बौद्धिक वर्ग) के द्वारा उस्ते अत्यन्त हीन दृष्टि से देखा जाता रहा 
होगा। इसीलिए मन्‌ ने भी उसे उत्साहित नहीं किया। परन्तु नारद स्मृति की रचना 
के समय संमव है यही पुनविवाह की प्रथा समाज में सामात्य रूप से स्वीकृत हो गई होगी 
क्रथवा इसके स्वीकृत किये जाने की बहुत प्रबक् आवश्यकता समझी गई होगी। इसी 


१. न निष्क्रम विसर्गाम्यां भर्तुभाया विमुच्यते॥ सन॒ु० ९ । ४६- 
२. न द्वितीयइ्च साध्वीनां क्वचिद्भतोपदिद्ययते ॥ संतु० ५॥१६२९« 





अल बना वीडि_ल-ा+ तन. ँ कप 


का अत | 


आश्रम-व्यवत्त्था शी 


आवध्यकता से प्रभावित होकर नारद ने पुनविवाह को मान्यता प्रदान करके स्त्री को एक 
अहुत बड़ा अधिकार प्रदान कर दिया । जहाँ मनू और याज्ञवल्क्य एक सामान्य सामाजिक 
पस्म्परा को ( उत्तराधिकार की दृष्टि से) मान्यता प्रदान करते हुग्े मी उसे अधिकार में 
परिवत्तित नहीं करते वहाँ नारद ने इसे मान्यता प्रदान करने के साथ ही साथ वैधानिक 
( धर्मदास्त्रानुकूल) अधिकार में परिवर्तित कर दिया" यह एक सामान्य तथ्य है कि 
कोई भी सामाजिक परम्परा तभी अधिकार बनती है जब उसे किसी प्रकार का (विधान 
धर्म गास्त्र, राज्यशक्ति आदि का) समर्थन प्राप्त हो जाता है। और यह समर्थन उस 
परम्परा के पक जाने पर ( पूर्ण विकसित होने पर) ही प्राप्त होता है। जब यह परम्परा 
स्वाभाविक रूप से समाज में अपना स्थान बना छेती है तब उसे वैघानिक मान्यता प्राप्त 
हो जाती है। यह तथ्य पुनविवाह के लिए भी लागू होता है। मनृस्मृति के समय में 
यह प्रथा विकसित नहीं रही होगी परन्तु नारद के समय में यह पूर्ण छप से समाज की 
“मान्य इच्छा का समर्थन प्राप्त कर चुकी रही होगी । यही कारण है कि दोनों स्मृतियों 
में इस प्रसंग को लेकर पर्याप्त अंतर दिखाई पड़ता है। 

संक्षेप में मन्‌ और नारद के विचारों को एक स्थान पर एकत्रित किया जा सकता 
है। नारद स्त्रियों को पुनविवाह का.अधिकार प्रदान करते हैं। नारद की यह अनुमति 
स्त्रियों को विवाह से मोक्ष प्राप्ति का भी सीमित अधिकार प्रदान करती है। मनु 
स्त्रियों को पुनविवाह का अधिकार नहीं प्रदान करते हैं। वे स्त्रियों को विवाह बंधन से 
मूक्त होने का भी अधिकार नहीं देते। पाराशर स्मृति भी न तो पुनविवाहु का अधिकार 
भदान करती है और न विवाह बंधन से मुक्ति का अधिकार । 

विधवा विवाह और पुनविवाह में बहुत ही कम अंतर हैं। विधवा विवाह पति 
की मृत्यु के उपरांत ही संपादित किया जाता हैं तथा पुनविवाह पति के जीवित रहते हुये 
भी किया जा सकता है। उपर्युक्त वृतांत से यह स्पष्ट हो जाता है कि नारद पूर्ण रूप 
से पुनविवाह का अधिकार प्रदान करते हैं। पति के जीवित रहते हुये अथवा पति की 
मृत्यु हो जाने पर स्त्री को अन्य विवाह करने का अधिकार है। परन्तु मनु विधवा का 
घोर विरोध करते हैं। मनु का सब से बड़ा तर्क॑ विधवा विवाह के विरोध में यह है कि 


६. मान्यता” झब्द का प्रयोग यहाँ इसलिए किया गया है कि मनु और याज्ञवल्कय 
दोनों पौनर्भव और पुनर्भू: का उल्लेख करते हैं; और पौनभंव को उसके अधिकार 
बतलाते हैं; यदि यह अप्रत्यक्ष मान्यता न होती तो “ 'पौनभंब” के अधिकारों 
आदि का भी उल्लेख न करते बल्कि वे यह भी कह सकते थे कि वह यह पुत्र 
अस्पशुष होगा या इसी तरह का कोई और विधान करके उसे इस पद पर न रखते। 





१७० प्रभु स्मातियों का अध्ययन 

न तो विवाह के मंत्रों में और न विवाह की विधि में कहीं विधवा विवाह के विषय में 

लिखा है।" जब विवाह की विधि और मंत्रों में जिनके ही द्वारा विवाह कृत्य संपन्न 

होता हैं यह नहीं मिलता है तो फिर इसे किसी मी प्रकार से मान्यता नहीं मिलनी 

चाहिये । वाज्ञवल्क्य के मत से भी विधवा को अन्य विवाह नहीं करना चाहिये ।* परल्तु 
मन के पुनर्म: के नियम को देखते हुये यह आभास मिलता है कि वे ऐसी विधवा स्त्री को 
विवाह करने की अनुमति प्रदान करते हैं जो विवाहित मात्र हो अर्थात्‌ जो अक्षत्योत्ि 
ही क्योंकि वे अक्षत्‌योनि का पुनर्म होने के लिए पुनः विवाह संस्कार किये जाने का 
विघान करते हैं।3 परन्तु मन्‌ के इस इलोक (९।१७५, १७६) का यह अर्थ 
उपयुक्त प्रतीत नहीं होता। प्रस्तुत मत को ग्रहण करने में अनेक आपत्तियां हैं। सर्व 
प्रथम, मनु वार्दान के पश्चात्‌ तथा सप्तपदी के पूर्व, पति की मृत्यु होने के उपरांत 
केवल देवर के ही साथ कन्या को विवाहित करने का उपदेश करते हैं। यहाँ पर जिसका 
विवाह भी पूर्ण नहीं हुआ है (अर्थात्‌ जिसके अक्षत॒योनि होने में किचित्‌ मात्र भी छांका 
नहीं है) उसके सामने केवल दो ही मार्ग रहते हैं या तो वह पुनविवाह न था केवल 
देवर के साथ करे। एक स्थान पर ऐसा विधान करके वे दूसरे स्थान पर विवाह पूर्ण 
हो जाने के उपरांत अक्षत्‌योनि स्त्री को बिना किसी प्रतिबंध के पुनरविवाह का अधिकारु 


१. न विवाहविधाव॒क्तं विधवावेदनं पुनः॥ सनु० 5॥६५. 

२. मृते जीवति वा पत्यौं या नान्‍्यमृपगच्छति 
सेह कीतिमवाप्नोति. . . . : ॥ या० स्मृति, विव्राह प्रकरण ७६५. 

३. या पत्पा वा परित्यकता विधवा वा स्वेबेच्छथा।। 5५ | मतुर ६७५ 
सा चेदक्षतृयोनिः स्पाद्‌ गतप्रत्यागतापि वा। 
पौनर्भवेन भर्मा सा पुनः संस्कारमहँति॥। मंत्र 5 ६७६- 
तथा . .... (77 छा तंडब्ा008 6 एड 986 ७०8 जांत0ण 
( ४-62. [४६-65 ) 2006878 ६0 60 पाड एटाधा9ए6 ॥5 
एए/0छढए ईणया णी ७ शाएगा एछा५0०७ ([%-]76 ) »ए/ ७॥॥। 
87] ७6 पढ[त 00 9८ 8  एपाशाणिए. 5. 0, 8208957/थयाएं 
पंएश्ाएथा; '$०टांडी & ?ण77द8। /80605 णी (७०ए४्घ्पवव।, 
?826 60, तथा नारइस्मृति १२४७ जाली द्वारा अनूदित तथा 


९, ४. ए्कीणा, पजॉंग्रतप 8०८2 (0एएछ7इणा 
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कँसे दे सकते हैं। विधवा केवल देवर के ही साथ विवाह करें यह एक विज्येष नियम है 
तथा बक्षत्‌॒योति विधवा का पुनविवाह होने पर विवाह संस्कार किये जाने का विधान 
सामान्य नियम की कोटि में आता है। सामान्य नियम और विशेष नियम में विरोध 
होने पर विद्येष नियम को ही मान्यता प्राप्त होती है। विशेष नियम सामान्य नियम के 
उतते अंग को अवैध कर देता है जिससे कि उसका निरोध्र है। वहाँ पर विशेष नियम 
(९।१७) का और सामान्य नियम (९।१७६) के विरोध का सामान्य इस प्रकार से 
संभव है कि विघवा को पुनविवाह का अधिकार नहीं है, परन्तु यदि वह अंक्षत्॒योत्ति है 
और पुनविवाह संस्कार करतीं है तो उसे पुनर्भ| कहा जाग्गा। पुत्तः विवाह संस्कार किया 
जाना एक छा है जिसके पूर्ण न होने पर स्त्री पुतभ/ नहीं हो सकती। इसके अतिरिक्त 
यह विवाह संस्कार की आवद्मकता विघत्ा के लिए नहीं कही गयी है, पति की जोविता- 
वस्था में अक्षतयोनि वाली स्त्री दूसरे के पास जाय तो उसे विवाह संस्कार को 
आवश्यकता पड़ती हैं। इसी तरह से यदि वह जन्य के पास जाकर पुनः अपने पति के 
पास वापिस आ जाती है त्तो भी विवाह संस्कार की आवश्यकता पड़ेगी और वह पुनर्भ 
कहलायेगी। विधवा के लिए विवाह संस्कार का विघान नहीं है। उनके लिए तो पहिले 
कहे दिया गया है कि विवाहं के मंत्र और विधि में विधवा विवाह का उल्लेख हो नहीं 


है। अत्तरव मनू्‌ के उक्त इछोक् (९॥१७७५, १७६) से मिलने वाला आभास जाधार- 
हीत॑ जात पडता हैं। 


'नियोग 


विवाह का प्रमुख उद्देश्य संतानोत्यति था | संतान अपने वंश को शृंखला बनाते 
वाली होती है। (संतान शब्द का व्युत्पति की दुष्टि से भी यही अर्थ होता है) | अतएव, 
विवाह को सफलता संतानोत्पति में ही है। यही कारण है कि निस्संतान विधवा को 
अपने पति के वंश को अक्षृण्य बत्ताये रखने के लिए नियोग के द्वारा पुत्रोत्पादन का विधान 
मिलता है। मनु, याज्ञवत्क्य तथा नारद में नियोंग का बिधान उपलब्ध होता है। 
नियोग का उद्देंह्य संतानोत्पादन था। अतः इस पद्धत्ति के द्वारा केवल एक ही पुत्र उत्पन्न 
किया जा सकता है। तीनों ही स्मृतिकार अपुन्नवत्ती विधवा का गृरजतों की जाज्ञानुस्तार 
देवर के साथ नियोग किये जाने का विधातत करते हैं।! मन्‌ तथा याज्ञवल्कस देवर के 
अभाव में संपिडं के द्वारा मी नियोग किये जाने का विधान करते हैं। यह कृत्य काम- 


१. बेवराद्रा सपिडाहा स्त्रिया सम्पड्‌ नियुक्तया। 
प्रजेप्सिताधिगंतव्या संतानस्य परिक्षये।। मन ९। प५९, ६९, 





4७२ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


भावना का सर्वथा त्याग करके, संपूर्ण शरीर को | घृताकत करके तथा मौन धारण करके 
किया जाता था। केवल एक पुत्र के उत्मन्न होने तक ही यह विधि व्यवहतत होती हैं; 
इसके उपरान्त भी यदि कामवश्ञ किसी प्रकार का संबंध होता हैं तो वे पतित तथा गुरु- 
तल्प के अपराधों होते हैं।* मन्‌ लिखते हैं कि कुछ छोगों के मत से द्वितीय पुत्रोत्पादन 
के लिए भी नियोग की अनुमति है।* इससे निवृत हो जाने पर दोनों को ही भाई और 
बहिन के समान ही परस्पर बर्ताव करना चाहिये। “इस श्रकार से जो पुत्र! उत्पन्न 
होते हैं उन्हें 'क्षेत्र+ कहा जाता है। 
नियोग के उक्त सामात्य नियम को बतछाने के बाद मनु उसे द्विजातियों के 
द्वारा न किये जाने का आदेछ देते हैं। उनके अनुसार ह्िंजाति, नियोग के छिए किसी 
को नियुक्त करके सनातन धर्म से च्यूत होते हैं। मनु नियोग का एक प्रकार से ऐतिहासिक 
विवेचन करते हैं। उनके अनुसार वेन तामक राजा ने अपने शासन काल में इस विद्वानों 
और द्विजातियों से निदित पश्नु धर्म को मनुष्यों के लिए भी प्रचलित कर दिया। इसके 
परिणामस्वरूप उसने संपूर्ण पृथ्वी को दुर्बलेन्द्रियों (का्मी पुरुष तथा स्त्रियों) के हारा 
वर्णसंकर बना दिया। तब से (बेन के शासन काल से) जो व्यक्ति पुत्र की आकांक्षा 


से पति के मरने पर किसी को नियोजित करता है उसकी सज्जन लोग निदा करते हैं। * 





अप॒न्रां गर्वनज्ञातों देवर: पुत्रकाम्यया। 
सपिण्डो वा सगोत्रो वा घृताम्युक्‍त ऋतावियात्‌ ॥ या० स्मृति, बि० प्रकरण ६८, 
नारद---१२---८ ०५ 
[ह धाढ ध्रपक्रद्मात ण॑ 3 लोपीत[68 एणगाथ्या पीं55, 8]6 डाल] 
बभुशग्बला परत. #णीह'नंा-895 मीणा 8 ७8 [087 
प्राधोंट छठ ड॥ाणा।त छह काशाेंग60, 7०ंगए 80786 (9 
080 50 99 ग67 ह[|जपापहों एकक'ढा5; णाएंड (78778] 4077 
मन्‌० ९-६०, ६३; या० स्मृति विवाह प्रकरण ६८, नारद स्मृति १९ <* 
, मन॒० ९६१. 
मनुण ९॥६२. 
, मनु० ९६४, 
» अयं हिजेहि बिद्वद्धि: पशुवर्मों विगहितः। 

सनुष्याणमपि प्रोक्‍तों वेने राज्यं प्रशासति।। सत्‌० ५।६६« 

स महीमखिलां मुंजन्राजधिप्रबर: पुरा। 

वर्णतां संकर चक्र कामोपहतचेतन: ॥ सत्र ९ । ६७६ 
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आश्षन-ब्यत्स्या शडे 


नियोग के प्रचलित होने का यह संक्षिप्त इतिहास यह स्पष्ट कर देता हैं किजो सामाजिक 
भथा एक बहुत बड़ी सामाजिक आवश्यकता [पुत्नोत्यादन का कार्य) के ऊपर आधारित 
होते हुये वहुत कम व्यवहृत होती थी; उस्तकी पद्धति की दुूहता साधारण व्यक्ति को 
सामर्थ्य से वाहर थी। “तेजोबे घृत” के सिद्धान्त को दृष्टि में रखकर घृताक्त होने का 
तथा बासना आदि से रहित होकर मौन घारण करके यह कृत्य संपादित होता था; इसके 
लिए बहुत वड़े आत्मवल और चारित्रिक बछ की आवश्यकता थी। वेन के समय में आत्म- 
बल और चारित्रिक बल के अभाव में लोकप्रियता प्राप्त कर, इसने समाज को वर्ण 
संकर बना दिया था। पुराणों में मिलता है कि बेन को उसके अत्याचारों के कारण राज्य 
से हटा दिया गया था; तथा उसके बाद वेन पुत्र पृथु राजा बनाये गये थे । इन्होंने समाज 
को ठीक राह पर लाने का सफल प्रयत्न किया: उनके सदाचरण के ही कारण बरातलू 
का नाम पृथ्वी पड़ा। संभव है, वेन के समय में प्रोत्साहित नियोग प्रथा को भी पूंथु ते 
समाप्त कर दिया हो। मनु भी इसी तथ्य को दृष्टि में रखकर उसे हतोत्साहित करते 
है। जब वैन के समय में ही सामाजिक स्तर का नैतिक पतन चरम सीमा तक पहुँच 
सकता था तब फिर घोर कलियुग के समय में इस कुप्रथा के कुप्रभाव की सीमा का कोई 
अनुमान ही नहीं हो सकता है। अतः मनुस्मृति सार्वकालीन होने के कारण भावी समाज 
की (घोर कलियुग के समाज को) इस कुप्रथा के अभिज्ञाप से बचाने के उद्देश्य से इसे 
निद्धित ओर हतोत्साहित करती है। कलियुग में मानव में चारित्रिक और आत्मिक बल 
का एक प्रकार से अभाव ही रहता हैं, इसलिए ऐसे कार्य को. जिसमें इन दोनों 
(चारित्रिक तथा आत्मिक बल) ही की आवदयकता रहती है, समाज के लिए अनृप- 
युक्त बतलाना उचित ही है। इसी तरह का भाव, मनुस्मृति के नियोग विषयक विचारों 
पर, वृहस्पति स्मृति ने भी प्रकट किया है।* वे मनु के नियोंग का उल्लेख करने के 
पहइचांत्‌ उसे निदित कहने के कारण को कलियृगी मानव की शक्तिहीनता ही मानस हैं। 


तत्तः प्रभृति यो मोहात्प्रभोतपततिकां स्जत्रियं। 
निमोजयत्यपत्यर्था विगहँन्ति साघव:।। मनु ० ९।६८, 
१. तदाह वहस्पति: - “उक्तो नियोगो मत॒ना निषिद्ध: स्वय 
युगक्रमादश यो य॑ कर्तम्नयविधानतः।। 
तपोज्ञान समायुकता: क़ृत्ेत्रेतायुगे नरा:। 
हापरे च कलो त॒णां शक्तिहानिहि निमिता॥ 
अनेकधाः कहृताः पृत्रा ऋषिभिह्च पुरातने। 
न गक्यन्तेधुना कतृद्ाक्ति ही नेरिदन्तने: ।। कुल्लक भद॒ठ-मन्‌ ९ । ६८. 


मेव तू । 
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मन्‌ ने इसे एक सामाजिक कुप्रया के रूप में देखंकर ही इसे हटाने का प्रथत्त किया था। 
वास्तव में यह एक सामाजिक परम्परा मात्र ही थी, क्योंकि इसका वैवाहिक मंत्रों की 
किसी भो शाखा से समर्थन प्राप्त नहीं हुआ था।* इससे भी यही सिद्ध होता है कि 
यह एक स्वस्थ परम्परा नहीं थी (क्योंकि परम्परा के स्वस्थ होने पर काछांतर में 
वैधानिक समर्थन भी प्राप्त ही जाता है) । अतएवं मनु के लिए यह उचित ही था कि वे 
इसे निदित घोषित कर समाप्त करने का प्रयत्त कर । 
विवाह संस्कार का उपसंहार पुत्रोत्मति में कहा जा सकता है। मन्‌ तथा 

याज्ञवल्क्य बारह प्रकार के पुत्रों का उल्लेख करते हैं,उनके नाम क्रमश: इस प्रकार हैं: 

१, औरस 

२. क्षेत्रज 
» दत्तक 
. कृत्रिम 
. गंढ़ोत्पन्न 
अपविद्ध॑ 
कानीन 
सहोद 
क्रीत 
पौनभंव 
. स्वर्येंदत्त तथा 


7२. पारशव।* न 
इत बारह प्रकार के पुत्रों में औरस, कत्रज, न 582 हक 
ये छः प्रकार के पुत्र दायाद (दाय ग्रहण करने के ८ हा विकि कृत्य करने 
हैं (अर्थात थे पितु घन के भाग को ग्रहण करने के सा 7 हूँ। साथ लय 2 
के भी अधिकारी होते हैं; तथा कानीन, सहोद कीतकीत, वीनमे के लिए 
पारशव ये छः प्रकार के पुत्र दायाद तो नहीं होते € पस्‍न्‍्ठ गे हे का पर्व 
आद्धांदि करने का अधिकार रहता है। इन बारह पका ८ के पुत्री का र्सा5 


देना अनुचित न होगा। 


जा ए >यों 


| 


प्छ 


कक हक. बाप (5 
डे लि बढ 


ननॉच्सी.. लिये 


१. नोह्ाहिकेषु मंत्रेष नियोग: कीर्त्यते क्च्ित्‌ ॥ भतु० 53 | ६५. 
२. ननुस्मृति ९१५९६, १६०; या० स्मृति, दाय० वि० १२८ से १३२. 
है. मन०, ५१५९; ना० स्मृति; १३। ४७« 
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१: 


नौ 
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आऔरतस--अपनी पत्नी से स्वयम्‌ विधिपूर्वक उत्पादित पुत्र औरस कहलाता है। 
ओऔरस उरः से बता है। उरः” से हृदय अभिप्रेत है। पत्ति और पत्नी 
एक हृदस होकर जिस पुत्र को उत्पन्न करते हैं उसमें प्रकारांतर से पति की ही 
उत्पत्ति समझी जाती है | जाया का जायात्व ही इसी में है कि पति उसमें पुनः 
उत्पन्न होता है।? अतएव वह औसर पुत्र कहलाता हैं। “पुत्रिका' पुत्र को भी 
औरस पुत्र की कोटि में रख गया है।' 


« क्षेत्रज--नियोग विधि से उत्पन्न होने वाले क्षेत्रज कहते हैं। 
« शक़ोत्पन्न अथवा गृढुज--पति के घर में प्रच्छन्न रूप से उत्पन्न होते वाला पुत्र 


गूढ़ज कहता है, इसके विषय में यह नहीं ज्ञात रहता है कि यह किस का पुत्र 
है, ऐसा पुत्र चाहे किसी से भी उत्पन्न किय्रा गया हो वह पति का गृढ़ज पूत्र 
समझा जाता है क्योंकि वह उसकी पत्नी से उत्पन्न होता है। 


« फानीन-पितु गृह में अविवाहिता कन्या गुप्त रूप से जिस पुत्र को उत्पन्न करती 


है वह कानीन कहलाता। याज्ञवल्क्य के अनुसार “कानीन” पुत्र मात्तामह 
का समझा जायगा (दाय विभाग की दृष्टि से) मनु का इससे विरोध है, 
उनके अनुसार कानीन पुत्र कन्या से विवाह करने वाले पति का समझा जायगा । 
कल्पतरुकार ने ब्रह्मपुराण का उद्धरण देकर मनू का समर्थन किया है। 
नारदस्मृति भी मनु का ही समथन करती है। वीर मित्रोदय के 
रचयिता मिन्नमिश्चन ने इसका जच्छा समाघान निकाकछा है। उनके 
अनुसार जिन बचनों में मातामह का पुत्र माना गया है वहाँ 
यह स्पष्ट हैं कि उस कन्या का विवाह ही नहीं होता था। वह सर्वंदा 
पितु गृह में ही रहती थी तथा उसका पुत्र अपने मातामह का पिंड- 
दाता और रिक्‍्थभागी (सम्पत्ति का उत्तराधिकारी) होता है। नारद भी 
इसी विधान का उल्लेख करते हैं।* परल्तु मन्‌ आदि जहाँ इसे विवाह करते 





. जायायास्तद्धि जायंत्वं यदस्पां जायते पुनः। श्र॒त्ति। 


4 
२. औरसो पर्मपत्नीजस्तत्समः पुत्रिका-सुतः:॥ या० स्मृति, दा० बि० १२८, 
३. या० स्मति, दा० विवाह १२६, कल्पतद--बअहपुराण--उदत्तायांतुपोजातः 
सर्वबेणन पितुगृहे। स कानीन सुतस्तस्य यस्मे सा दौयते पुनः।। 
कानीनइच सहोहुक्‍च गुढ़ायां यह्च जायते।। 
तषां वौढ़ा पिता ज्ञेयस्ते च भागहराः स्मृताः।। नारदस्मृुति १३। १७. 
४. मसातामहस्य दह्चात्‌ स पिड रिकक्‍य॑ हरेत्तत:॥। ना० स्मृति १३ । १८. 
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वाले पति का पुत्र मातते हैं वहाँ उनका अभिप्राय यह है कि वार्दान के वाद भी 

जब तक सप्तपदी के द्वारा उस स्त्री में भायत्व नहीं आजा जाता तव तक उसमें 

कन्यात्व बना रहता है, अत: इस अवधि के भीतर जो पुत्र उत्पन्न होगा वह 

कानीत होगा और यह पति का ही समझा जायगा।” यह पुत्र पिंडदान का 

अधिकारी होगा। 

५. पौनभंव-सस्त्री पुतविवाह (इंसका वर्णात किया जा चुका है) करके जिस पुत्र 
को उत्पन्न करती है वह पौनर्भव पुत्र कहलाता है। 

६. वत्तक--माता अथवा पिता जिस पुत्र को विधिपूर्वक दान के हूप में अन्य को 
दे दें वह दत्तक पुत्र कहलाता है--इस प्रकार के पुत्रों के उदाहरण आजकल 


भी उपलब्ध होते हैं। 
७. कीत--माता पिता समान अथवा असमान गुणों वाले जिस पुत्र को खरीदें वह 


“क्रीत” पुत्र कहलाता है। 

८. क्ुत्रिम--जहाँ पर सम्पत्ति का प्रछ्ोभत देकर स्वतंत्र रूप से (बालक के माता 
पिता के द्वारा नहीं) तुम हमारे पुत्र हो जाओ, यह कहकर संवर्ण को पुत्र बना 
लेता है वह पुत्र कृत्रिम कहलाता है। 

९, ह्वय॑दत्त अयवा बत्तात्मा--जों बारूक मात्ता पिता से अकारण ही त्याग दिया 
जाय और वह स्वयं आकर किसी पुरुष को अपने आपको समर्पित पुत्र रूप में) 
कर दें वह उस पुरुष का स्वयंदत्त पुत्र कहलाता है। 

१०, सहोढ़ अथवा सहोह़ज--ज्ञातावस्था में अथवा अज्नातावस्था में जिस गर्भिणी 
स्त्री से विवाह किया जाता है, उससे उत्पन्न पुज॒विवाहकर्ता का होता है तथा 
वह सहोढ़ कहलाता है। 

११. अपविद्ध--माता पिता के द्वारा (अथवा इनमें से किसी एक के द्वारा) जिस 
पुत्र का परित्याग कर दिया गया हो उसको यदि कोई पुत्र रूप में ग्रहण करे तो 
नह अपविद्ध पुत्र कहलाता है। 

६२. पारशाव--ल्वविवाहिता छुद्रा स्त्री स्षे जिस पुत्र को उत्पन्न किया जाय वह 
जीवित होते हुये भी मरे के समान होने से 'पारशव” पुत्र कहलाता है।'* 
इंच श्रकार से पुत्रों के ये बारह प्रकार प्राप्त होते हैं। मन्‌ ने पुत्रिका पुत्र को 

और पुत्र के अंतर्गत करके तथा शूद्व पुत्रा का उल्लेख करके बारह की संख्या पूरी 


१. सित्र मिश्र, वीरभिन्नरोदय---व्य ० प्र० पृष्ठ ४७५. 
२. मनु० ९।१५६ से १७८; या० स्मृति, बिबाह १९८ से १३३. 


अआश्वम-च्यचस्था ५१9७ 


की है, त्तथा याज्ञवल्क्य पुत्रिका पुत्र को पृथक मानकर, पारक्षव पुत्र का उल्लेख न करके 
बारह को संख्या पूर्ति करते हैं। नारद स्मृति भी याज्ञवल्क्स के अनुसार पुत्रों के बारह 
प्रकार बतलछाते हूँ।” पाराधर स्मृति केवल चार प्रकार के ही पुत्रों का उल्लेख करती 
हैं। ये जार प्रकार (१) औरस (२) क्षेत्रज (३) दत्तक तथा (४) कृत्रिम 
हूँ।* परस्त्रों से उत्पादित पुत्रों के पाराशर दो प्रकार बताते हैं--(१) पति के 
जीवित रहते हूये जो पुत्र उपपत्ति (जार) के द्वारा उत्पन्न हो वह कुण्ड” कहलाता 
है तथा (२) पत्ति की मृत्यु के बाद इस प्रकार से उत्पन्न पुत्र गोलक” कहलाता 
हैं।” ये पुत्र अपनो माता के प्रति के ही प्तमझे जाते हैं क्योंकि, जिस प्रकार से कोई 
बोज बाय से उड़कर किसी के खेत में गिरता है तो उस ब्रीज से उगने वाला ब॒क्ष उसी 
क्षेत्रपति का ही समझा जाता है, इसी प्रकार से पुत्र भी पति के क्षेत्र में (स्त्री को क्षेत्र 
तथा पति को बीज कहा जाता है) होने के कारण उसी का समझा जायगा।४* 


छत्रियों की स्थिति 

विवाह संस्कार तथा गृहस्थाश्रम के वृतान्त को देखते हुये. यह कहा जा सकता 
है कि स्मृतियों द्वारा स्त्रियों को बहुत अधिक सम्मात्त प्रदान किया गया है (जिसकी 
कि वे अधिकारणो हैं)। स्मृतियां इस तथ्य को समझती हैं कि रुत्री और पुरुष दोतों 
ही एक दूसरे के लिए पुर्णता को दृष्टि से आवश्यक हैं। चारों ही स्मृतियों में पति और 
पत्नी का उपमान्त क्षेत्र और बीज माना गया है। यह उपमात्त एक बहुत ही बड़े रहस्य 
को प्रकट करता है, साथ ही साथ स्त्रियों को वास्तविक सामाजिक स्थिति पर भी प्रकाश 
डाछता हैं। जिस प्रकार से क्षेत्र वीज के अमाव में दाक्ति रखते हुये भी निरर्घक सिद्ध 


१. नारद स्मृति १३। ४५, ५६. 
२. ओऔरतः क्षेत्रजव्चेव दत्त: कृतिमकः सुतः। 
दच्चान्माता पिता बापि स पुत्रो दत्तको भवेत्‌ ।। पा० स्मृति ४ । र४. 
३. तद्धृत्परस्ल्रिया: पुत्री द्वौ स्मृतौ कुण्डगोलकौ। 
पत्थी जीवति कुण्ड: स्पान्मृते भर्तरि गोलकः ।। पा० स्मृति, ४। २३, 
मनु ने भी यही लिखा है। मनु ३ । १0७४. 
४. ओघवाताहतं बोज यस्य क्षेत्रे प्ररोहति। 
क्षेत्री तल्लभते बीज॑ न बीजी भागमहँति।। पा० स्मृति, ४। २२, 
यही इल्नोक मनु में भी उपलब्ध है-+सनु ९५४. 
नारद भी यही अभिप्राय व्यक्त करते हैं--तारद स्मृति, १२। प७टे 
१२ 
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होता है, तथा बीज क्षेत्र के अभाव में अपने अंदर निहित मह॒ती शक्ति को वृक्ष के रूप 
मे प्रतिफलित करने में असमर्थ रहता है, उसी भांति पुरुष और स्त्री भी एक दूसरे के 
लिए आवश्यक हैं तथा वे अन्योन्याश्रित हूँ । अन्योन्याशित्त संबंध में यह प्ररन ही नहीं 
उत्पन्न होता है कि कौन किससे अधिक महत्व रखता है क्योंकि दोनों ही का महत्व और 
स्थिति दूसरे के विना असंभव है। इंस तथ्य को दुष्टि में रख कर ही स्मृतियों में स्त्रियों 
की स्थिति कौ विवेचना की गईं है। स्मृतियां जहाँ एक और पुरुष को गृहस्वामी का 
पद प्रदान करती हैं, वहाँ वे स्त्रियों को गृहस्वामिनी के पद पर अधिष्ठित करती 
हैं। यह तथ्य पुरुष और स्त्री की समानता को प्रतिपादित करता है। परन्तु इस 
समानता का यह अर्थ भांतिपूर्ण होगा कि स्त्रियों और पुरुषों में कोई अंतर ही नहीं हैं। 
मनुस्मृति आदि के आद्योपांत अध्ययन से यह निष्कर्ष निकलता है कि ये स्मृतियां 
दोनों में ब्वारीरिक शक्ति, क्षमता तथा मनोवैज्ञानिक स्तर में पर्याप्त असमानता 
मानती हैं।” और इस अंतर को हो पूर्ण करने कौ दृष्टि से अनेक नियम और 
विबान हैं। यह अंतर केवल नियमों के ही द्वारा पुरा किया जा सकता है और 
तभी ये दोनों एक दूसरे के पुरक ही सकते हैं। परन्तु इनमें एक दूसरे को आकर्षित 
करने की क्षमता भी स्वाभाविक रूप से रहती है। नियमों और विधानों के अभाव 
में एक दूसरे को आकषित करने पर जो संयोग होगा उससे एक दुसरे की अर्धता 
की पूति कतमपि संभाव्य नहीं है क्योंकि इस प्रकार के आकर्षण में कामाचार 


का प्राबल्य रहेगा। कामाचार का प्रावल्य हीं यह स्पष्ट करता हैं कि यह आकर्षण 


पूर्णता की प्राप्ति के छिए न होकर इच्छा की पूर्ति के छिए है। ऐसा होने पर समाज 
का समाजकत्व समाप्त हो जावगा। समाज को कामाम्नि कौ इस विभीषिका से 
परिष्राण देने के छिए ही दोनों के ही ऐन्द्रिक दोषों को प्रकाशित कर, उनसे बचने के 
लिए इंद्रिय निग्रह आदि पर विशेष प्रश्नय प्रदान किया गया है। इसका अर्थ यह नहीं 
है कि मनू आदि “काम” को हीन दृष्टि से देखते थे। स्मृतियां काम को एक पुरुषार्थ 
की दृष्टि से देखती थीं न कि ऐन्द्रियता की दृष्टि से । अतएव इसे ऐन्द्रियता में परिवर्तित 
न होने देने के लिए इसमें अंकुश लगाना आवश्यक हो गया। इस अंकुश का उदाहरण 
विवाह के पूर्व पुरुष का ब्रह्मचर्याश्रम के ब्रतोपदेश तथा अनन्यपूविका से (जिसे किसी 


१, एणिड्ाए गरणंदह पीहा पीट ४० 80568 6 प्रा्पुएशें ॥॥ 
ड/एटाए0, डइॉश्या।8 870 ए89०7० ०६५४. &,9, ॥२82880॥7ए 
#पफ्थ्राएघ-'56टांड्रो 80 एत#6४ /+58एछच्टांड ठ /ध्राएशशगणए?, 


8726 642. 


लाअननन्‍व्यतस्या १७६ 


भ्रकार का दांपत्य जीवन का जनूभव न प्राप्त हुआ हो) विवाह करने के विघान में प्राप्त 
होता है। ! 
परन्तु स्मृतियों में अनेक ऐसे स्थल उपलब्ध होते हैं जिनके आधार पर आलोचक 
स्मृतियों द्वारा स्त्रियों को हीन दृष्टि से देखने का दोषारोपण करते हैं। मन्‌ में दो विभिन्न 
स्थलों पर एसे उदाहरण उपलब्ध होते हैं जिनमें उन्होंने स्त्रियों के स्वभाव पर प्रकादा 
डाला है तथा यही आलोचकों की पृष्ठभूमि वन जाती है। स्त्रियों के स्वभाव पर प्रकाह् 
डालते हुये वे कहते हैं कि स्त्रियों का तो यह स्वभाव ही होता है कि वे पुरुषों को दूषित 
करें तथा वे विद्वान्‌ अथवा अविद्वान्‌ पुरुष को काम, क्रोध आदि के वश्ञोभूत कर के कुपथ 
में ले जाने में समर्थ होती हैं।१ इसलिए विद्वान्‌ को चाहिये कि वह माता, बहिन, पुत्री 
के साथ निर्जन स्थान में न रहे।* क्योंकि इंद्वियां बहुत बल्नवती होती हैं; ये विद्वान 
को भी परवश्ञ कर देती हैं। इसे स्त्रियों पर किया गया आशक्षेप नहीं कहा जा सकता है। 
यह एक चेतावनी वासनाजनित आकर्षण के प्रत्ति है। अंतिम इलोक स्त्रियों के स्वभाव 
को उतना प्रकट नहीं करता है जितना कि पुरुषों की चल-चित्तता कों। इस इलोक 
(२। २१५.) की अंतिम पंक्ति स्पण्ट रूप से कहती है कि बलवान इंद्विय समूह विद्वान 
को भी वश्ञ में कर छेता है। जब एक विद्वान्‌ के लिए यह शंका हो सकती है कि वह 
अपनी इंद्वियों पर पूर्ण नियंत्रण न रख सके तब यह आवश्यक ही जाता है कि उसे (तथा 
विद्येषकर अविद्वान्‌ को) ऐसी परिस्थिति से सर्वथा दूर ही रहना चाहिये, जहाँ संयम 
खोने की संभावना है। इसके अतिरिक्त इल्लोक २। २१३ की चेतावनी भी उचित है! 
स्त्रियों में पुर को दूषित करने के स्वभाव का वास्तविक अर्थ यह है कि उनमें (स्त्रियों 
में) पुर॒ष को आकहृष्ट करने के अनेक साधत स्वभावतः विद्यमान रहते हैं। सौंदर्य 
की अपेक्षा स्त्रियों में आकर्षण शक्ति अधिक रहती है, इस लिए उस स्वाभाविक आकर्षण 
के प्रति पुरुष को आह्ृष्ट होने से वचाने के लिए ही यह चेतावनी दी गईं है। अतः यह 
चेतावनी भी दोनों के अन्योन्याश्रित स्वभाव पर हू आधारित है। इंद्वियों का आकर्षण 
तो प्रत्येक प्राणी मात्र में है; पद्च-पक्षी आदि सभी में । परन्तु पच्म पक्षी प्रकृति के अधिक 
समीप रहने के कारण प्रकृति के अनुसार ही कामाचरण करते हैं। उनके लिए प्रकृत्ति 
का ही नियंत्रण है। ऋतु विज्ञेष में ही पशु आदि एक दूसरे को ओर आकुष्ट होते हैं । 


१. स्वभावएष तारोणां नरणामिह दूषणम्‌।॥। सन्‌ २ । २१३. 
अविद्वांसंमर्क लोके विद्वांसमपि वा पुनः। 
प्रमदा हू मुत्पथनेत्‌ु कामक्रोधवज्ञानुगम्‌ं।। मु २। २१५४, 
२. मनु० २। २१५, २१६, 








१८० प्रमुख स्मृतियों का -अध्ययतत- 


परल्तु मनुष्यों में, प्रकृति इस प्रकार से नियंत्रण नहीं रख पाती है; उसके मुख्य रूप से 
दो कारण हैं प्रथम तो मनुष्य ही एक ऐसा प्राणी है जो दिन प्रतिदिन प्रकृति से दूर हटता 
जा रहा है, दुसरे प्रकृति से इस प्रकार दुर हटते के कारण उसमें प्रकृति को समझने की 
शक्ति छप्त प्राय हो गई है। इस स्थित्ति में वह प्रकृति की नियंत्रण शवित को समझने में 
असमर्थ रहता है। इस अभाव की पूतति नियमों और विधानों के द्वारा होती है। इनसे 
मानव को अपने आप पर तियंत्रण रखते की प्रेरणा मिलती है। इसलिए मनु दोनों को 
ही सावधान करते हैं। इसी भाव को इलोक ९। १०१ में उन्होंने व्यक्त किया है। वे 
कहते हैं कि मरण पर्यन्त दोनों का अव्यभिचारी (व्यभिचार का न होना) होता ही 
संक्षेप में स्त्री और पुरुष का घर्म है।' व्यभिचार भी अन्योन्वाश्षित ही होता है। अतः 
दोनों को (स्त्री तथा पुरुष को) व्यभिचार के प्रति सतर्क रहने के लिए मनु चेतावनी 
देते हैं। 

स्त्रियों की स्वतंत्रता के विषय में भी कुछ शभ्रांतियां हैं। मनू, याज्ञवल्क्य तथा 
नारद कहते हैं कि स्त्री की रक्षा कुमारावस्था में पिता, ग्रुवावस्था में पति और वृद्धावस्था 
में पुत्र करते हैं, वह स्वतंत्रता की आकांक्षा न करे | * इसी तरह से एक स्थान पर मनू 


ते कहा कि भार्या, पुत्र और दास ये तीनों “अधघन” (धन से रहित) हैं, अतः ये' 


जो भी प्राप्त करते हैं वह उसी का होता है जिसके वे होते हैं।” इन दोनों ही उल्लेखों 
का विश्लेषण कर ने से यह ज्ञात होता है कि तथ्या में और इससे प्राप्त होने वाले आभास 
में पर्याप्त अंतर है। जहाँ स्त्री-स्वातंत्य के विरोध का आभास मिलता है वहाँ यथार्थ 
में यह बतलाया गया है कि स्त्री की विभिन्न अवस्थाओं में कौत उनका भरण-पोषण 
करेगा। स्मृतियों के सामने स्त्रियों के समानाधिकार वाला आधुनिक चित्र नहीं था। 
उनके सामने स्त्रियों का गृहिणी वाछा चित्र था। घर को संपूर्ण व्यवस्था को ठीक रखना 
उत्का काम था तथा पुरुषों का उस व्यवस्था को ठीक रखने के लिए धतापाजंन करना 





१, अन्योन्यस्थाव्यभिचारों भवेदामरणांतिकः। 
एव धर्म: समभासेन क्षेयः स्त्री पुंघयों: परः। मनु० ९५ | १०६१. 
२. पिता रक्षति कौमारे भर्ता रक्षति यौवने। 
रक्षन्ति स्थविरे पुत्रा न स्त्री स्वातंत््यमहँति।। सनुछ ५ ॥ ३. 
रक्षेत्कन्यां पिता चित्नां पत्तिः पुत्नास्तु बरार्धफे। या० स्मृति, वि० प्र० ८५. 
तथा नारद स्मृति १३७०-३०. 
३. भार्या पुत्रतच्च दासद्य त्रय एवाघनाः स्मृताः।| 
पत्ते समर्थिंगच्छति यस्‍्य ते तस्प तद्धनम्‌॥ मनु० ९ । '४7६. 
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2. जन्नत २ कमाल हु - अपन सम कक कम 3 ८4++»++5४$5+८ कप पक «पे अप कन+«+ या ॥_ बे 34 उस हा < जा >> >> 


आश्षम-च्यवत्था १८१ 


था। उस समय च्त्रियां न तो वतोपार्जन ही करती थीं और न जाजकल के समान उनके 
सामने सार्वजनिक जीवन ही था। घनोपार्जत न करने पर यह आवश्यक हो जाता था कि 
उनकी विभिन्न अवस्था में वे किसी न किसी के संरक्षण में रहें । इसी संरक्षणत्व का 
विधान मन्‌ आदि ने किया है। इसी तरह से, भार्या को “अधना' कहते का तात्पर्य 
स्‍त्री के अधिकार की सीमा बतलाना है वह पारिवारिक संपत्ति को बिना पत्ति के समर्थन 
से न बेचे इसलिये ऐसा कहा गया है। श्री आयंगर महोदय ने भी इसका उचित ही 
अर्थ लिया है।" 
स्त्रियों को स्वतंत्रता की व्यापकता मन के ६ । ११ से स्पष्ट रूप से ज्ञात होती 
है। मनु कहते हैं कि स्त्रियों को घन के संग्रह तथा व्यय, ' शुद्धि (वस्तु तथा पदार्थ आदिं 
की शुद्धि) धर्म कार्य, अनज्नपाक आदि के लिए नियोजित करें।* इंससे स्पष्ट हो जाता 
है कि स्त्रियों को कितनी स्वतंत्रता प्राप्त थो | यह स्वत तो तथा गूह को व्यवस्थित रखने 
का अधिकार उत्ते सामान्य स्त्रों को थे गो से उठाकर गृडियो बता देता है। स्वतंत्रता के 
इस स्वरूप को देखते हुए कोई भी यह नहीं कह सकता है कि स्जिवां दासी के समान थीं, 
तथा उनके व्यक्तित्व का कोई भी महत्व नहीं था। जप स्पृतियों को अपेक्षा नारदस्मृति 
स्त्रियों को अनेक ऐँ ते अधिकार प्रदान करतो है जिन्हें आधुनिक यू ग में भी सित्रियां प्राप्त 
नहीं कर॑ सकी हैँ। नारद पुतविवाह तथा मोजझ (विवाह-बंबत से पुनविवाह के लिए 
मुक्ति) के अधिकारों में बहुत ही अविक उदारता दिब़ज़ातै हैं।* वैघानिक अधिकारों 


१. (06० वंग्रांकएादांदत परी डपएएण७ पाल जांदण 6 
विश 8 गादफ्डोए 8 पृणाबांंता 0 8 जादाड फिलपेएा। (० 
ए870०56 रण शिायीए ए/एणए९एए, जांगरणा: धार इ््यादांणा 
गए व्रपश्ण्थातें, पएफ्ढ इठटणापएे 48 छाए गा. काप्राएँंडाएंणा 
पार तंप्राप्ण एकका ठत काठ विधा, पाल शाइ7गतते उतपते पड इणा 
६0 ए706०॥ ( 00 गाद्वांगांशंए ) छा. है, ५. एथशाएव45ए७४ 
जाए; 50 ०छंत्री & एणगपएंएडों डएढ्टाड ही १ 8मावडागरप! 
गाए 80 "क्र उत& ० फऊ्यएलाएतों एप्रांटीबए6 ६8 8 प्र: 
[90' ?४४८ 64. 

२. अर्थस्य संग्रहे चैनां व्यये चेनां नियोजयेत्‌। 
शौचे धर्मेहश्नपकत्या च पारिणाह्यस्प च वेक्ष गें।॥ मनु० ९ । ११. 


३. पूर्व पृष्ठों में इसकी विस्तृत विवेचना हो चूकी है। 
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में भी स्मृतिकारों ने स्त्रियों के साथ निष्पक्षता का ही व्यवहार रखा हैँं। मनु तथा 
याज्ञवल्क्स दाय भाग के नियमों को बतलाते समय सर्वप्रथम यह कहते हैं कि पुत्र, माता 
पिता को मृत्यु हो जाने पर आपस में दाय विभाग करें, क्योंकि उतकों जोवितावस्था 
में वे उनकी संपत्ति नहीं ले सकते ।* अर्थात्‌ विधवा माता के जोवित रहते हुये उसके पुत्र 
सम्पति में बटवारा नहीं कर सकते। स्त्री का स्त्री बन पर पूर्ण अधिकार होता है 
तथा मातृघन पर पुत्री का अधिकार रहता है।* नारद स्मृति माता को भी स्वाभाविक 
संरक्षक को कोटि में रखती है। इन उदाहरणों तथा और अनेक उपलब्ध उदाहरणों के 
आधार पर यह कहा जा सकता है कि स्मृतियों ने स्त्रियों को निष्पक्ष होकर अधिकार 
भदान किया है। स्वतंत्रता तथा अधिकार को दृष्टि से स्मृतियों का व्यवहार स्त्रियों 
के प्रति अच्छा था। 

किसी भी समाज के सांस्कृतिक उत्कर्ष का मूल्यांकन, उस समाज में प्राप्त 
स्त्रियों के सम्मान के ही ऊपर आघारित रहता है। इस दृष्टि से स्मृतियां स्त्रियों को 
बहुत अधिक सम्मान प्रदान कर भारतीय संस्कृति की समृद्धि कर परिचय देतो हैं। कौन 
किससे अधिक गौरवशाली है इसको बतलाए हुये मनु कहते हैं कि दस उप ध्यायों को 
अपेक्षा आचार्य, सौ आचार्यों की अपेक्षा पिता तथा सहस्त्र पित्ताओं को अपेक्षा माता 
अधिक गौरवशालिती है।* निःसंदेह स्त्री का सम्मान तथा गौरवशालो स्थान सहस्तरों 
पिताओं को अपेक्षा अधिक है। माता को त्यागना पाप और अपराध दोनों हो समझा 
जाता था ।* चाहे वह पतित ही क्यों न हो “ स्त्री के मातृस्वरूप को देव कोटि में रखा 
गया है। समस्त मानवीय सम्मान प्रदान करते पर भी जब यह समझा गया कि अब भो 
उम्के सम्मान में कुछ त्रुटि रह गयी है तब उसे मातृदेव” कह कर संबोधित किया 


१. ऊध्यं पितुइ्च मातुझ्च समे त्य अआातरः समम्‌। 
भजेरन्प॑त्रिकं रिक्यसनीज्ञास्ते हि जोवतों : ॥मनुर ५ | १०४- 
विभजे रन्सुताः पिन्नोरूध्ब॑ रिक्थमंणं सथमस्‌।। या० स्मृति, द।० वि० ११७- 
न मातुब हितर: गंषमुणात्‌ ॥ यार स्मृत्ति, दाए वि० ११७. नारदस्म॒० । 
३. उपाध्यायानां दक्षाचार्य आचार्याणों शत पिता। 
सहस्त्रं तु पितुन माता गौरवेणातिरिक्यते। मनुण २॥ १४५. 
४, न माता न॒ पिता न स्त्री न पुत्रस्त्यागमार्हति। 
त्यजन्नपतितानेतान्‌ राज्ञा दंड्य: शतानि घटू।। मन ८॥ ३८८६. 


ण, सन 2३१ ॥ ६0०: 


नम 





आश्चन-च्यवस्था श्र 


गया । इसी प्रकार उसके भार्या तथा गृहिणी स्वरूप को भी इस स्थिति में रख दिया गया 
है कि सभो देवताओं की प्रसन्नता का आधार स्त्रियों की पुजनीयता ही हो जाती है।* 
इस सम्मान के अभाव में सभी प्रयत्न निष्फल हो जाते हैं। इसोलिये उन्नति चाहने वाले 
को संस्कार तथा उत्सव आदि के अवसरों पर सदा वस्त्र, अलंकार, आभूषणादि से इतको 
पुजित करते रहना चाहिये। यह सम्मान न केवल पति के ही द्वारा प्राप्त होता था बल्कि 
बन्बू -बांबव, पिता, इवसुर आदि जितने भो संबंधों हों अथवा सभी पुरुषों को स्त्रियों का 

इस प्रकार का सम्मान करता चाहिये।* इस सम्मान से निश्चय ही स्त्रियाँ प्रसन्न चित्त 
ही रहेंगी और उनकी अप्रसन्नता तथा असंतुष्टि का भय न रहेगा। स्त्रियों के अप्रसन्त 
रह कर शाप दे देने से संपूर्ण कुल कृत्या से पीड़ित किये जाने के समान शीघ्र ही नष्ठ हो 
जाता है। परन्तु पति पत्नी एक दूसरे से संतुष्ट रहें तो प्रसन्नता, समुद्धि तथा कल्याण 
को प्राप्ति अवश्यंभावी हो जायगी।5 इस प्रकार के सम्मान का क्‍या कारण था! 
याज्ञवल्क्य इस प्रइत का उत्तर देते हैं-- सोम देवता ने स्त्रियों को पवित्रता, गंववों 
ने गु भवाणी तथा अग्नि ने सब प्रकार से पवित्र होने की शक्ति प्रदान की है इसोलिए 
वे पवित्र हैं।” वस्तिष्ठ स्मृति ने स्त्रियों को सर्वेतः पवित्र कहा हैं। अदइव, गाय तथा 
ब्राहाण तो क्रमश: मुख, पृष्ठ तथा पाद से पवित्र हैं परन्तु स्त्रियां सर्वत: पवित्र हैं। यह 
स्त्रियों को पवित्रता की मूति बना देता है। इस पविन्नत्ा में कारूष्य का अभाव रहेया 
१. यत्र तार्यस्तु पुज्यन्ते रमन्ते तत्र देवता:। 

यज्नेतास्तु न प्ुज्यन्ते सर्वास्तत्नाफला: क्रिया:।। मनु ३, ५६, 
२. तस्मादेताः सदापुज्या भूषणाच्छावनादाने:। 

भूतिकामनित्यं संस्कारेषुत्सवेष्‌ु च। मन्‌ ३, ५६९, 

भतृ अातृपितृज्ञाति इवसुर देवरें:।। 

बंधुभिइच स्त्रियः भूषणाच्छादनादने।॥। या० स्मृति, वि० प्र० ८२. 
३. ज्ञातयों यानि गेंहानि वायन्तयप्रति जिताः। 

तानि कृत्याहताजीबन विनद्यवयन्ति सभ्न्तत:। सन्‌ ३ ॥ ५०. 

यस्मिन्नेव कुले नित्यं कल्याणं तजत्न वे छुबम्‌॥ सन्‌ ३ । ६०. 
४. सोम: शौच ददावासां गन्धंवदशच शुर्भा गिरम। 

पावकः सर्वमेध्यत्वं सेध्या वे योषितों हु यत:।॥। या स्मृति, थि9 प्र० ७९, 

अजाइवा मसुख़तो मेध्या गावों मेध्यास्तु पुष्ठतः। 

ब्राह्मणा: पादतों वेध्या: स्त्रियों मेध्यास्तु सबंतः॥| बच्चिष्ठ स्मृ०, ज० २४- 

नित्यभास्यं ज्वुचि स्त्रीणाम॥ मतु ५।॥ १३०. 
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आऔर यह अभाव ही देवत्व है।इस प्रकार से प्राप्त देवत्व ही स्त्रियों को पूर्ण सम्मान की 
अधिकारिणी बना देता है। स्त्रियों केइस प्रकार के सम्मान को देख कर कोई समाल्ोचक 
इसे कोरा आदर्शवाद कह सकता है परन्तु यह तथ्यद्वीन उक्ति होगी। स्त्रियों के प्रति 
स्मृतियों द्वारा प्रदत्त यह सम्मान और देवत्व कोरा आदर्शवाद नहीं है। आदर 
को यह भित्ति यथार्थ की हो पृष्ठभूमि पर आघारित है। रुत्ती का यह देवत्व उससे यह 
आशा करता है कि वह कौमार्यावस्‍था को परिसमाप्ति पर अपने को भार्यात्व अथवा 
पत्नीत्व में परिणत कर दे; पत्नीत्व अथवा भार्यात्व की प्राप्ति बह जायात्व के लिए 
करती है, जायात्व में ही उसका मातृत्व निहित है। और इसी अवसर में वह अपना 
गृहिणोत्व का परिचय प्रदान करती है। उसके गृहिंणीत्व पद की सफलता गृह कार्य 
को चतुरता तथा दक्षता पुर्व क करने में, व्ययशील न होते में तथा पति को देव जान 
कर उसकी सेवा में तत्पर रहने में है। वह स्वयं देवत्व को मूर्ति है परन्तु वह अपने देवत्त 
को घर को वास्तविकता के साथ ओत्त-प्रोत कर देती है। अपने में देवत्व रखते हुये भी 
वह कभी भी उसे (देवत्व को) मौखिक प्रकाशन नहीं देती है। स्त्री का देवत्व पति 
को देव मानकर उसकी अर्चना और परित्र्या करने में ही प्रस्फूटित होता है।' स्त्री का 
देवत्व भूमि पर ही स्वित है; गृह कौ सीमा ही उसके देवत्व-प्राप्ति का स्रोत है। 

स्मृतियों ने स्त्रियों के सम्मान को चरम सीमा तक पहुंचा दिया हैं। यह इस 
तथ्य पर प्रकाश डालता है कि स्मृतियों के काल में भारतीय संस्कृति कितनी उर्वर थी। 
उस समय के भारतीयों का नैतिक, आत्मिक तथा बौद्धिक स्तर कितना उच्च था! 
निसंदेह, स्मृतियों ने भारत की सामाजिक देशा का जो चित्रण प्रस्तुत किया है वह सर्वे- 
कालीन गौरव का महत्वपूर्ण कारण सिद्ध होगा । 





१. पति को देव मान कर उसके अनुकूल चलना स्त्रियों के छिए परमधर्म कहा गया है; 
यही उनका पातिब्नत धर्म है। इसी कारण उसे (स्त्री को )पत्ति की आज्ञा के बिना 
बत, उपवास आदि न करने का विधान है क्योंकि तब्रत और उपचासादि से आध्या- 
त्मिक जगत का देव तो प्रसन्न हो जायगा परन्तु इस भौतिक जगत्‌ का देंव (उसका 
पति) उसके उपवास और ब्रताचरण के नियमों के कारण अपनी पत्नी का पूर्ण 
मनोयोग न प्राप्त करने से अग्रसन्न होंगा। इसीलिए स्त्री की निष्कृतिं (मुक्ति) 
पति के देवत्व की आराधना ते समझी गई है। 





पंचम अध्याय 


राजा 

स्मृतियों को वर्मशास्त्र कहा गया है। घर्ंशास्त्र होते के कारण ही स्मृत्तियों 
का प्रतिपादं विषय धर्म हो जाता है। परल्तु घर्म शब्द का प्रयोग संकुचित अर्थ में नहीं किया 
गया है। प्रास्भ-में वर्म के संबंध में यह कहा गया था कि वह प्रत्येक वस्तु की धारणा 
शक्ति है अतएव जिन गृणों के कारण वस्तु का स्वरूप जविच्छिन्न बना रहता है वे ही गुण 
उस वस्तु के धर्म कहें जाते हैं। यह सिद्धान्त जड़ और चेतन सभी के लिये चरितार्थ होता 
है। यह ज्ञातव्य है कि मंतुण्य बनाये रखने वाले गुण मानव धर्म कहे जायेंगे; तथा मनुष्यों 
में जो ध्यक्ति किसी विशेष प्रकार के उत्त रदा यित्व॑ से युक्‍त होगा उसका धर्म भी सामान्य 
मनुष्यों से भिन्न ही होगा । यह अधिकार घर्म है। अतः मनुष्यों में जो व्यवित राजा 
होगा उसका धेम भी उत्त साधांरण से भिन्न होगा | स्मृतियाँ राजा और राज्य को उसके 
इसी धर्म के स्वरूप में चित्रित करतो हैं; तथा उसके इसी वर्म को निरूपित करने के 
लिये इत स्मृतियों ने “राज धर्म” शब्द का प्रयोग किया है। राजा तथा उसके घर्म से 
संबंधित नियमों को “राज घर्म” की संज्ञा प्रदान करके वणित करने का यही एक मात्र 
अभिप्राय है। इसीलिए स्मृतियां पर्म प्रधान होते हुए राज घर्म ” के सिद्धान्तों का विस्तार 
के साथ उल्लेख करती हैं। परन्तु भिन्न-भिन्न दृष्टि--निक्षेप के अंतर के कारण, इन 
स्मृतियों में किसी में अधिक विस्तार तथा किसी में संकेत मात्र ही मिलता है। प्रस्तुत 
चार स्मृतियों में मनु और याज्ञवल्क्य अपेक्षाकृत कुछ विस्तार से राजधर्म को चित्रित 
करते हैं; इसमें भो मतू का विषय विवेचन जधिक विस्तुत है। पाराशर में बहुत 
कम है। तारद स्मृति में कुछ अधिक विस्तार मिलता है परन्तु यह मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य 
से कम ही है। प्रस्तुत निबंध के इस भांग का प्रतिपाद्य विषय इन्हीं स्मृतियों में प्राप्त होते 
वाले राजपंम के सिद्धान्तों की विवेचना करना है । 

स्मृतियों मनुष्य का अंतिम लक्ष्य मोक्ष प्राप्ति बताती है। इंस अंतिम लक्ष्य 
की प्राप्ति के लिए धर्म, अर्थ तथा काम ये तीन साधन माने गये हैं। इन तौतों का 
अपना अछग महत्व होते हु वे भी अत्योन्याश्षित स्वरूप है। तथा मनुष्य के अन्य आनुर्षगिक 
प्रयत्न, चाहे वे इन तीनों में से किसी एक साधन के ऊपर आधारित हों अथवा इत तीनों 
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पर ही आधा रित हों, उसकी अंतिम लक्ष्य की सिद्धि में सहायक कह्ठे जा सकते हैं। मनुष्यों 
के इन्हीं प्रयत्नों का परिणाम राज्य है। अतः राज्य भी चतु॑ंगं (मोक्ष ) की प्राप्ति के 
लिए एक आवश्यक और महत्वपूर्ण साधन है। स्मृतिर्याँ राज्य के इस महत्व को दृष्टि में 
रखकर ही उसके विभिन्न अंगों के कर्तव्यों तथा उनके महत्व को निर्धारित करती हैं । 
राज्य की उत्पत्ति के विषय में केवल मनू को छोड़कर अन्य तीन स्मृतियाँ मौन ही हैं । 
मनू ने भी इस विषय में उतना ही प्रकाश डाला है जितने से अन्य बिभिन्न जंगों के कर्तन्यों 
तथा उनके महत्व को समझने में कोई सद्धान्तिक व्यवधान न उपस्थित हो । 

यह उल्लेखनीय है कि मन्‌ राज्य की उत्पत्ति को एक अत्ति प्राचीन सिद्धांत के ऊपर 
आधारित करते हैं। मनुस्मृति ने राज्य की उत्पत्ति को केवल दैवी माना हैं। परन्तु 
इस सिद्धान्त के अतिरिक्त, अन्य सिद्धान्त भी प्राचीन भारत में प्रचलित थे । उदाहरण 
के लिये बुद्ध के अनुयायियों ने समझौते के दरा राज्य की उत्पत्ति को मानकर जनता की 
प्रभुता के सिद्धान्त का समर्थतत किया है।" महाभारत के शांति पर्व में भीष्म ने राज्य की 
उत्पत्ति को दैवी मानते हुये भी समझौते पर आधारित बतलाया था। परन्तु मनु राज्य की 
उत्पत्ति के अनेक सिद्धान्तों की अनेकरू पता के प्रइन से राज्य की दैवी उत्पत्ति' के 
ही सिद्धान्त को अपनाकर सहज ही में निवृत्त हो जाते हैं। * मनुस्मृति के अनुसार राजा 
की सुष्टि ईइवर के द्वारा हुई है। ईइबर ने जब देखा कि छोक में विना राजा के सर्वतः 
भय और उपद्रव हो रहा है, तब लोक की रक्षा के लिए राजा का सूजन किया गया।+ 
इस प्रकार से मन्‌ स्पष्ट रूप से राजा की सृष्टि दैवी मानते हैं। मन्‌ राजा को उत्पत्ति 
के प्रसंग में दी कहते हैं कि इसको सृष्टि इन्द्र, वायु, सम, सूर्य, अग्नि, वरुण, चन्द्र तथा 
कुबेर के सार अंश से हुई है ।* जिन देवताओं के सारांश से राजा की सृण्टि हुई है उत्हें 
छोकपाल कहा जाता है। अतएवं छोकपालों के साद्यांश से निमित होने पर वह (राजा ) 
अपने में सभी छोकपालों के गुगों को समाविष्ट करेगा । उपयुक्‍त देवताओं के लोकपाल 
अथवा दिकपाल कहे जाने का कारण यह है कि ये विभिन्न दिज्ञाओं के रक्षक (पारूक ) 
के रूप में हैं। अतएव यह उचित ही है कि राजा जो कि पृथ्वी में सभी दिशाओं में शांति 
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४. इन्द्रानिलयसार्काणाभग्नेह्त बदंणस्थ च॑ । 
चंद्रवित्तेतपोदचेब मात्रा निहूँत्य ज्ञाइबतीः ॥ मनु ७-४. 
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और व्यवस्था रखने का उत्तरदायित्व रखता है, इन्हीं छोकपाछों का अंश भूत हो । 
साधारण प्राणी में और राजा में उसकी सृष्टि की विभिन्नता के कारण ही अंधिक 
तैज रहता है।* नारदस्मृति राजा को देवत्व तो प्रदान अवश्य करती है परन्तु उस्तकी 
दैवी सृष्टि के विषय में एक प्रकार से मौन ही है । इस प्रसंग में नारद केबल इतना ही 
कहते हैं कि राजा ने जन साधारण पर अपने अनुराग के ही द्वारा प्रभृता प्राप्त कौ, 
अतएव उसकी शक्ति असोमित है ? * अवदृय ही नारद के इन विचारों में दै वो उत्पत्ति 
पर कोई प्रकाश नहीं डाछा गया हैं; परन्तु उसके देवों स्वरूप पर नारद ने पर्याप्त 
प्रकाश डाला है। नारद ने भो अग्नि, इन्द्र आदि से राजा को तुलना करने के उपरांत 
उसमें देवत्व स्थापित किया है |? परन्तु वह उसके कर्तव्यों तथा उसके अनुशासन 
प्राप्ति के अधिकारों के प्रसंग में है| याज्ञवल्क्य तथा पाराशर राजा कौ सुष्टि के 
संबंध में किसी प्रकार के सिद्धान्त प्रस्तुत नहीं करते हैं। चारों स्मृतियों में केवल मनू ही 
इस सिद्धान्त को पूर्णछप से चित्रित करते हैं | मन्‌ के द्वारा निरूपित राजा. कौ दैंवो 
उत्पत्ति का सिद्धान्त अति प्राचीन है। मनुस्मृति के आधारभूत बेदों में भी इस देवी 
सिद्धान्त के कतिपय उदाहरण प्राप्त होते हैं । 

राजा की दं वी उत्पत्ति के सिद्धान्त की प्राचीनता--यह ज्ञातव्य है कि मनु ने 
वेंदों के आधार पर तो स्मृति का निर्माण किया ही, साथ ही साथ वेदों को शैली का 
भी अनुकरण किया हैं। इसी कारण प्रन्य के प्रारंभ में ही स्वयंभू भगवान्‌ का 
प्रादर्भाव तथा उसके द्वारा प्रथम अप (जल) को सूष्टि फिर उसमें बीज डालकर 
सर्वक्षोक पितामह ब्रह्मा का जन्म बताया गया है। ऋग्वेद , में इन्हीं त्र हा जो को 
समस्त पृथ्वी का एक मात्र पति कहा गया है, तथा इनके राजा होने का भो उल्लेख 
मिलता है ।* इसके अतिरिक्त वरुण, इंद्र आदि के लिए भो राजा, सम्रादू नृपाता 


१. मन ७-५. 

२. का 48 धाएणाएं तेढएण॑ाफा ऐड पिपएड फै्चवएड छण्पुप्राए्डते 
तैणाएजाणा 0ए6० छाफ़|बटाड, एाढाएति'ह पाए कार 20800 
एप्रौद्टााड5 ; € इप़्[]ह्एांड रण प्रोढ डाए गाएड़ा छकँदए गांड 
एणाग्राधातार्ा5ड, बाते पीरए परढणंएर इफ्ेंडाशादद +िएाए 
गा, फिद्ाहत, [0ए58 फशाडेद्वांएणा, 78९४ ]3, प१्रढइठ 25. 

३, ॥900, ९४26 ]3. ]4. 5. 

४. हिरण्यगर्भ: समवर्त ताग्रे भूतस्य जात: पतिरेक आसीतू । 
यः प्राणतों निभिषितों महित्वेक इद्‌ राजा बभूव । ऋग्वेद-१०-१२१. 
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आदि शब्दों का उल्लेख अनेक स्थानों में मिलता है। इसी प्रकार का उल्लेख ब्राह्मण 
ग्रन्थों में भी प्राप्त होता है। उदाहरण के लिए तैत्तिरीय ब्राह्मण में मिलता है कि 
इंद प्रजापति (ब्रह्मा) के द्वारा ही देवताओं के अधिपति बनाये गये ।* राजा की देवी 
उत्पत्ति के प्रसंग में तो उत्तना उपलब्ध नहीं होता है जितना कि उसके देवी स्वरूप के 
विषय में होता है। मनुस्मृतियों में राजा की देवी उत्पत्ति के साथ ही साथ राज्य के 
सावयत ल्वरूप का भी सिद्धान्त प्राप्त होता हैं| याज्ञवल्कय तथा तारद भी राज्य 
के सावबव स्वरूप की कल्पना प्रस्तुत करते हैं। 

तीनों ही स्मृतियों में राज्य की सात प्रकृतियों अथवा सात अंगों का वर्णन 
मिलता है। मनु के अनुसार राज्य के सात अंग--स्वामी, आमात्य, पुर, राष्ट्र, कोष, 
दंड, तथा मित्र हैं ?।7 याज्ञवल्क्य का सप्तांग वर्णन मन्‌ के ही समान है, परल्तु उन्होंने 
“बुर” तथा राष्ट्र के स्थान पर “जन तथा दुर्ग” का उल्लेख किया है।* नारद स्मृति 
केवल यह बताती है कि राज्य के सात अंग होते हैं, उसमें विभिन्न अंगों का उल्लेख नहीं 
मिल्नता है।” मनु तथा याज्ञवत्वय में प्राप्त होने वाला अंतर कोई विश्येष महत्व का नहीं 
है। मन्‌ के अनू सार बताया गया पुर तामक अंग राजधानी का द्योतक है तथा राष्ट्र," 
संपूर्ण देश के लिये प्रयुक्त हुआ है। इन दोनों को अछकूग अलग अंग के रूप में बतछाने 
के स्थान पर याज्ञवल्क्य ने “जन नामक जेंग के हा अतर्गत रख कर दुग को 
अपनी सूची में रख कर एक अन्य अंग का उल्लेख किया है। परन्तु मनु ने दुगग को 
सप्तांग की सूची में अलूग स्थान न देते हुये भी उसके ऊपर पर्याप्त विचार किया है क्‍ 
अतएव यह कहा जा सकता है कि दोनों का ही अंतिम (सैद्धान्तिक) निष्कर्ष एक ही हो | 











वरुण आदि को राजा आदि शब्द से अभिहिंत अबद्य करता है परन्तु उनके देवी 
उत्पत्ति को स्पष्ट नहीं करता है, परन्तु इनके स्वयं देवता होने से यह वैबी 
कहा जा सकता हैं। 
९. भ्रजापतिरिन्द्रमस॒जतानुजावरं देवानाम्‌ । 
अतो वे इन्द्रों वेवानामधिपतिरभवत्‌ ॥ ते? ब्रा० १०-२. 
है. स्वाभ्यमात्यौ पुर राष्ट्र कोदादंडो सुहत्तवा । । 
सप्त प्रकृतयों छ्वधेता: सुप्तांगं राज्यमुच्यते । भत्‌ ९६-२९४. ॒ 
४. स्वाम्थमात्याौ जनों दुर्ग कोशों वंडस्तथेव च । | 
भिन्राण्ग्रेता: प्रकृतयों राज्यं सप्तांगमच्यते ॥ या० स्मृति, १-३५३ 
५. नारद--अ० १७ (१८) इलोक २ जाली हारा अनुदित । 
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जाता है। स्मृतियों में प्राप्त होने वाले ये सात अंत अपने महत्व के ही अनुसार कमदा: 
सूचित किये गये हैं। यह स्पष्ट संकेत मिलता है कि ये सातों प्रकृतियाँ जिम्त क्रम से रखी 
गई हैं उसके अनुसार पहले वाला अंग बाद वाले अंग से अधिक महत्व रखता है। बर्वात्‌ 
इनके महत्व की दुष्टि से ही आपत्ति आदि के अवस्तर पर इनकी रक्षा की जानी चाहिये | 
ये सातों अंग कार्य-विदिष्टता के सिद्धान्त पर आधारित हैं। मनू के अनुसार जो अंग 
जिस कार्य को करता है वह उम्तमें विधिष्ट समझा जाता है। उम्त अंद्य की अपनी 
इस विशिष्टता के ही कारण कोई जन्य अंग उत्त कार्य को करने में अशकत रहता हैं| 
इसी कारण अपने स्थान पर सबका समान महत्व है, परन्तु सामूहिक दृष्टिसे नहों। 
सामूहिक दृष्टि से तो इन प्रकृतियों (जथवा अंगों ) में पुर की अपेक्षा पूर्व अधिक महत्वपूर्ण 
है अर्थात्‌ अमात्यादि अंग की अपेक्षा स्वामी (राजा) का अधिक महत्व है। इस भकार 
से इन अंगों के महत्व का मूल्धांकन दो प्रकार से संभव हो जाता है। प्रथम तो इनके अपने 
विभाग के कार्य की दृष्टि से तथा दूसरे सभी विभागों के सामूहिक सावयव स्वरूप की 
दुष्टि से | प्रथम स्वरूप में ये अपना महत्व रखती हैं तथा दूसरे में इनका महत्व सुत्री के 
कम के अनुसार है ।) परन्तु अपने-अपने स्थान पर रहने पर इन अंगों में कोई भी अंग 
एक दूसरे से न्‍्यून नहीं है। ये सभी जअन्योत्याश्रित हैं अतः सामान महत्व के हैं। अन्यो- 
न्याक्षित होने के ही। कारण यह आवश्यक होता है कि ये अकूग-अछग होते हुये भी एक 
दूसरे से संबद्ध रहें। मनु इसी भाव को एक रूपक के द्वारा व्यक्त करते हैं। वे कहते हैं 
कि जिस प्रकार तीन दंड एक दूसरे के सहारे से खड़े रह सकते हैं उसी प्रकार राज्य 
के सातों अंग एक दूसरे से संबद्ध रह कर ही खड़े रह सकते हैं; अन्यथा नहीं ।. तथा 
जिस प्रकार तीनों दंडों का ही सामान-महत्व रहता है उसी प्रकार राज्य के सात अंगों 
का समान महत्व रहता है।* राज्य की ये सात प्रकृतियाँ अपने उपर्युक्त महत्व के कारण 
उसे (राज्य को) स्तावयव स्वसूप प्रदान कर देती हैं। 

स्मृतियों के अतिरिक्त राजज्ञास्त्र से संबंधित, प्राचीन ब्रन्थों में. भी राज्य का 
उपर्युक्‍त सावयन सिद्धान्त उपकब्ध होता है। महाभारत के ज्ञांति पव्व में .राज्य के 


१. तेषु तेषतुकृत्येषु तत्तदंगं विश्विष्यते 
येन यत्साध्यते कार्य तत्तस्मिन्‌ श्रेष्ठमुच्यते । मनु ९,२९७, 
तथा कुल्लूक भट्ट की इसी इलोक पर टीका; 
तथा, पूर्व पूर्व गुर्तरं जानीयादुव्यसनं भहृत्‌ ॥ मनु ९, २९५, 
२. सप्तांगस्थेह राज्यस्थ विष्टब्धस्य- तिदंडवत्‌ । 
अन्योन्यगुणवेद्येष्यान्न किचिदर्तिरिच्यते ॥ मनु ९, २९६, 





१६९० प्रमख स्मृतियों का अध्ययन 
सप्तांग स्वकृप को इस प्रकार बताया गया है---आत्मा, अमात्य, कौष, दंड, मित्र, जनपद 
तथा पुर | यहाँ पर राजा को राज्य कौ आत्मा मानकर हीं स॒प्तांग की सूची में 
“आत्मा दब्द की संज्ञा दी है। कौटिल्य के अर्थशास्त्र ने भी स्वामी, अमात्य, पुर, 
राष्ट्र, जनपद, दुर्ग, कोष, दंड तथा मित्र को राज्य को सात प्रकृतियाँ माना है ।* 
अपेक्षाकृत बाद को ग्रन्थ शुक्रतीतिसार में भी स्वामी, अमात्य, मित्र, कोष, राष्ट्र, दुर्ग 
तथा बल के रूप में राज्य की प्रकृतियों को वताया गया है।* इन सब एउदाहरणों 
से यह निष्कर्ष निकलता है कि प्राचीन भारत में राज्य के सावयव स्वरूप को 
बहुत अधिक महत्व प्रदात किया गया था तथा यहू एक मान्यता प्राप्त सिद्धान्त था। 
राज्य के सावयव स्वरूप का सिद्धान्त मारतीय मनीषियों को उर्वरता का परिचायक 
है।४ राज्य की स्थिति तथा उसकी समृद्धि इसी प्रिद्धान्त पर आधारित थी। इन 
अंगों में से किसी भी एक की विकृति का प्रभाव संपूर्ण राज्य पर पड़ता था अतएव 
स्वस्थ राज्य के लिए यह आवश्यक था कि इनमें विकार अथवा व्यतिक्रम न होने 
पावे । 
स्मृतियों में प्रतिपादित राज्य का सावयव स्वरूप अति प्राचीन था | प्राचीन 
भारतीय ब्रन्धों में (स्मृतियों के पूर्व ) भी यह स्वरूप प्राप्त होता है। श्री! जायसवाल 





१, आत्मामात्याइच कोशाइच दंडों भिन्नाणि खैर हि । 

तथा जनपदाइचैब पर. . . . . . . . . 

एतत्सप्ताराकम्‌ राज्यं, , , . महाभारत, श्ञान्ति पर्व ६५. 
२. स्वास्यामात्य सुहृत्कोशवंडमित्राणि प्रकृतवः ॥ अर्थज्ञास्त्र 
३. स्वाध्पमात्यसुहृत्कोशराष्दुदुर्गवलानिच सप्तांगमुछ्यते राज्यं।॥ 

शकतीति अ० इलोक ६. 

घष्ण्टा ॥रड3 णी फिर गाएवए5फ, "एफ तह64 45 8 गणांवुप 
त800ए6०ए एतवद [ातवीशा पंगवते क्रात 48 एणशा 0 एफ 
)क्याउड्रीघ्चका बाते #7ततश्ाप्ठहाए9, गिल इटएडा टठाडतग- 
घढ्यां3ड 87९-ंवगए, 0॥उघादा3, (प्यञआंड, (+एगा7ए, ॥7ट88779, 
#ज़ारत छह गाते #ए, जाते दा एाडटतांगए. एल ब5 
वद्यो्प क्‍0 एड ग्राफर पशाएणाशा। पीशा गाए एछग्रांटा एी०एज 
६ शाते 5 वढल्काजादांणा 8 एाव्शांढा' दब्गाए-स्‍र, ५. ए, 
#एल्लाएआ': 8029) & एणञए८४ 4879९टॉ5 ठ ह्ताहइशाएों। 
7926 74. 





आजा १९६९ 


के अनुसार वैदिक राजतंत्र में यह सावयव स्वरूप विद्यमान था | $ स्मूतियों के पूर्व भी राज्य 
राज्य के स्वछूप की कल्पना सावयववादी थी ।* श्री अंजारिया महोदय के अनुसार यह 
सावयव का सिद्धान्त अधूरा ही है। उनके अनुसार सावयव सिद्धान्त की सबसे बड़ी त्रुटि 
नैतिक सावसव का अभाव था। उनके अनुसार भारतीय मनीषियों ने राज्य को नैतिकता 
के क्षेत्र में सावयव स्वरूप नहीं प्रदान किया था क्योंकि उन्होंने समाज के एक भाग को 
स्थायी रूप से हीन पद प्रदान कर दिया था, यह अंतर केवल जन्म के ही आधार पर था; 
तथा व्यक्ति की स्वतंत्रता और राज्य के अधिकार में किसी भी प्रकार समन्वय नहीं था। 
श्री अंजारिया महोदय का यह विचार युक्तिसंगत नहीं जान पड़ता है (विशेषकर 
स्मृतियों के प्रसंग में ) । राज्य के लिए सांतों अंग स्पष्ट रूप से चित्रित थे (राज्य के अंगों 
के आपस के संबंध की स्थिति तीन दंडों के समान है कहकर स्मृतियाँ इसी तथ्य पर 
प्रकाश डालती हैं) | ये सात अंग राज्य रूपी शरीर के अंग हैं। इनकी अकूग-अरूग 
महत्ता हैं--इसको मनु तथा याज्ञवल्क्य दोनों ही स्वीकार करते हैं। अतएव राज्य के 


२, “पुत्नह त6€9 एत पीढ डाशांरट छ85 7 णाएथांडा छतम्चड 7एटस:56त0 
88 टल्ला।ए ब5 पार "४89० फ्पप्ठआं७” छू, ए, [७६ 88७धॉ-- 
प्रगता एजाए, एड वा एश्चटू6 9. 


२. ज्राव्रातेग्रफशाः '50ार 8896८%5 एण #वरलंहता: [मतुक्तत 27009” 
?, 66, 68. 8, ६ , 8) एऐ०अंप्रएठ 98०:ए7णाप7 व ठी तंप्रतप 
850000989' ?ए87 ॥] ए4९८ 34-39. 

३. ४6 5९९ एड पद धार ०णाएट्फाणा जी पाठ इांध्वांड 85 8 
70"86 एणाएथ्यांइकश ३8 गरठ: एफ फाद्ला था सिधतेष 
पाणाझा ३8 णोए का परां3 इधय8९ दीक्षा: 6 णएुशांए 
पाह077 रण प्राढ डंचांढ 5 8 जेंडफापिट्याटल छः पाढ फा्फीला 
 ?0005] ठाञप्हुद्वांणरा--तढ6 एणाणव्एपंणा ण॑ पट डाग्ाव 
88 8 गाए ०छुथ्यांडा दा वैब्ातीाए छह वफुलटांल्ते ० 
बएएढशए दया परढारढ 8 70 बपेव्पुपबांद वजावलफाएंणा रण 
ग्रातांधतपशे पडढए एबडड 73] बात धॉ50 एशडडुड 22. 
॥.]« *णपुंभ्रंड, 'एएांपट्शं 08475 जा पाता हिशा॑द! 
बाते 380 ?, ५, ए ०९ ५न्ांहाण'१ रण ऐाइ्कातश्रग्मावडाओ ण, 
7, ?४726 20, 





१९२ प्रमक्ष स्मृतियों का अध्ययन 


सावयब होने में एक शंका का समावान हो जाता है। श्री अंजारिया महोदय की दूसरी 
शंका भी कि राज्य में व्यक्ति की स्वतंत्रता तथा राज्य के अधिकार के बीच में किसी 
भी प्रकार का सामंजस्य नहीं था, एक भाग स्थायी रूप से जन्म के आधार पर हीन पद 
पर प्रतिष्ठित कर दिया गया था--उच्ित प्रतीत नहीं होती है| ज्यक्ति की स्वतंत्रता 
का आधुनिक प्रजातंत्रीय स्वरूप अति अर्वाचीन है। वस्तुतः १९वीं शताब्दी तक पाइचात्य 
देशों में भी प्रजातंत्र का अभाव हो था |" प्राचीन भारत में व्यक्ति की स्वत॑ंन्ता 
तत्कालीन राज्य व्यवस्था तथा सामाजिक व्यवस्था को देखते हुए पर्याप्त थी । 
राजा और प्रजा का संबंध पिता-पुजवत था। एक अच्छे पिता के समान राजा अपनी 
प्रजा का पाछत करता था; ज्यक्तिको राजशक्ति का आभास्र केबल उसी जवस्तर पर 
होता था जब वह अनुचित मार्ग का अवलूंवन करता था। अन्य: अवसरों पर उसे 
यह ज्ञान ही नहीं होता था कि राज्य की शक्ति है अथवा नहीं। इसके भ्षत्तिरिक्त 
कर-ग्रहण के प्रसंग में यह स्पष्ट आदेश मिलता है कि ध्यक्ति अपनी आय का भाग 
राजा को देता है अतएवं उसकी पूर्ण सुरक्षा करना राजा का कर्तव्य होता है--- 
इस सुरक्षा के अभाव में राजा धामिक दृष्टि से पापी तथा व्यावहारिक दुष्टि से 
अयोग्य समझा जाता भा ।* राज्य के कार्य में कर देने के कारण तो व्यक्ति 
भाग केते ही ये साथ ही साथ संगठन की निन्‍नतम इकाई पग्रामिक" को ग्राम 
की व्यवस्था का अधिकार प्रदान करके तथा उसकी (ग्रामिक की ) जीविका को 
गाँव वालों पर ही आधारित कर दिया गया था। यह इस बात पर प्रकाश डालता 
हैं कि ग्रामिंक और ग्रामवासी अन्योन्याश्रित थे । ग्रामिक की जीविका निर्भर 
करती थी ग्रामवासियों पर, इंसलिए वह उनके साथ ही उनके एक अंग के समान 
बन जाता था| इसी प्रकार ग्रामिक के ऊपर का पदाधिकारी 'दश्षाधिपति' भी अपनी 
जीविका के लिए ग्राम पर ही निर्भर करता था । ये दोनों ही' उदाहरण इस वात पर 
प्रकाश डालते हैं कि प्रशासन की निम्ततम इकाइयों में एक प्रकार का प्रजातंत्रीय व्यवहार 
था। यह बात दूसरी है कि ये पदाधिकारी राजा के द्वारा नियुक्त होते थे---तरे निर्वाचित 
नहीं होते थे। प्रशासकीय संगठत के केवल दो ही पदाधिकारी ग्राम पर निर्भर नहीं करते ये 
---इनतके अतिरिक्‍त बीस गाँवों का अधिपति तथा सौ गाँवों का अधिपति आदि भी अपने 





१. गराऊा0 धाढ ॥9क व्याएप्रएं एप्द वैद्याएकइटांट४8 प्रदरदए 
दडांआंद्प दएढदा मत विपरक्ुद ४, ४. बाल, ज्ांडणए ०६ 
कृगाहापाशाशप्रा। 8, १0, | ९३४६ 20. 

२. विज्ञेष विवरण के लिए इसी ग्रन्थ का शासन व्यवस्था का अध्याग्र देखिये 





्क 


राजा १९३ 
अधिकार क्षेत्र पद ही निर्भर करते थे । + यह स्पष्ट है कि इन पदाधिकारियों को निदिचत 
वेतन के स्थान पर ग्रामोच्नति तथा ग्राम के सहयोग पर निर्भर करना पड़ता था। अतएव 
यह कहा जा प्रकता है कि राज्य संगठन में साधारण व्यक्ति भी पर्याप्त भाग रखते थे । 
प्रामवास्तियों के इस संबंध को देखते हुये या राजकीय पदाधिकारियों के विभिन्न अधिकार 
को देखते हुये व्यक्ति की स्वतंत्रता व राज्यश्क्ति के बीच सामंजस्थ स्थापित किया जा 
सकता है। राजकीय पदाधिकारियों के अधिकार के प्रसंग भें केवछ इतना हड्ी मिल्नता है 
कि ग्रामिक ग्राम के दोषों को स्वयं दूर करे यदि वह इसको दूर करने में समर्थ नहीं होता, 
तो अपने ऊपर के पदाधिकारी को इसकी सूचना दे और इस तरह से मंत्री' और राजा 
के पास तक वह दोष पहुँचता था। इन सीढ़ियों में से किसी भी सीढ़ी में यह दोष दूर किया 
जा सकता था। ब्राम के दोष को दूर करने का अधिकार केवल इतना ही बतछाता है 
कि समाज में बदि अव्यवस्था, अनाचार तथा किसी प्रकार का अनुचित कार्य हो रहा हो 
तो उसे दूर करता ग्रामिक का अधिकार था और यदि उसकी शक्ति के बाहर की यह 
अव्यवस्था होती तो इसे ठीक करने के छिए राजा तक पहुँचाने की व्यवस्था थी । इससे 
यह स्पष्ट होता है कि ये पदाधिकारी ग्राम के कार्य-कलापों में तभी हस्तक्षेप करने का 
अधिकार रखते थे जब वह दोषपूर्ण हो जाता था । अन्यअवसरों में वे केवल दर्शक की 
भाँति रहते थे । जब राजकोग् पदाधिकारी दर्शक के रूप में रहेंगे तब फिर व्यक्ति की 
स्वतंत्रता के विषय में किसी भी प्रकार की शंका ही उत्पन्न नहीं होती है। यह शंका 
तभी उत्पन्न हो सकती है जब स्वच्छंदता का जर्थ स्वच्छंदता लिया जाय | उच्छंखलता को 
स्वतंत्रता नहीं कहा जा सकता है। अतएव यह स्पष्ट रूप से कहा जा सकता है कि उस 
समय राजकीय इक्ति व्यक्ति की स्वतंत्रता में बाधक नहीं थी। यह अवस्य है कि आधुनिक 
संविधानों की भाँति, स्मृतियाँ व्यक्ति को स्वतंत्रता का अधिकार नहीं प्रदान करती हैं। 
इसका कारण स्पष्ट है ; स्मृतियाँ राज्य के संविधान को घोषित नहीं करती हैं | राजा 
तथा राज्य के पदाधिकारियों के अधिकार और कर्तव्यों को बतलाने से यह स्वयंमेव सिद्ध 
ही जाता है कि इनकी सीमा क्या है--तथा इनकी सीमा ही व्यक्ति की स्वतंत्रता बन सकती 
हैँ । अतएव यह कहा जा सकता है कि व्यक्ति की स्वतंत्रता तथा राज्यशक्ति के 
बीच पूर्ण सामंजस्य स्थापित किया गया था । 

दूसरा तर्क राज्य में जन्म के आधार पर कुछ भाग को हीनता के पद पर रखना है। 
इस तथ्य पर वर्णव्यवस्था के प्रसंग में पर्याप्त प्रकाश डाछा जाचुका है। उसका सारांश 
यह है कि समाज में चारों वर्णों में कोई भी एक दूसरे को हीन दृष्टि से नहीं देखता था। 


१. मनु० ८--११६ से १२०- 
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१र्डं प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


चारों वर्ण समाज की व्यवस्था के कारण जन्योन्याश्रि त़ थे। अतः इन शंकाओं के समावान 
हो जाने पर राज्य के सावयव स्वरूप के विषय में कोई संदेह नहीं रह जाता है। वर्ण- 
व्यवस्था का सार विभिन्न वर्णों को अपने-अपने अधिकार प्रदान करने में नहीं था वरन्‌ 
उन वर्णों का अपना ज्ञान कराना था--कर्त॑ व्य बुद्धि के जागृत रहने में ही समाज को भी 
सावयवव रूप मिलता है। इन्हीं कारणों से उपय्‌क्‍्त तक अनूचित प्रतीत होते 
हैं ।* 

राजा का द॑वी स्वरूप---राज्य के स्ांवयव स्वरूप के अनुसार राजा को ही प्राथ- 
मिकता मिलती है। स्मृतियों में राजा को अनेक हैवी अधिकार भी प्रदान किये गये हैं। 
पहिले यह कहा जा चुका है कि मनुस्मृति राजा की उत्पत्ति दैवी वत्तलाती है। परन्तु अन्य 
स्मृतियाँ भी राजा की दैवी उत्पत्ति के विषय में मूक रहती हुई भी उसके देवी स्वरूप के 
विषय में पर्याप्त विवेचना प्रस्तुत करती हैं। मन्‌' ने राजा की देवी उत्पत्ति बतला कर उसे 
विभिन्न देवताओं का अंशमृत सिद्ध किया है। अतः वह उन सभी देवताओं के सम्मिलित 
स्वरूप को अपने ज्यक्तित्व में प्रकट करता है। नारदस्मृति भी राजा के दँवी स्वरूप 
को मान्यता प्रदात करती है। नारद कहते हैं कि राजा अतुल शक्ति सम्पन्न होने 
पर पाँच प्रकार के स्वरूप ग्रहण करता है--वह अग्नि, इन्द्र, सोम, यम तथा कुबेर के 
स्वरूप को ग्रहण करता है।* नारद राजा के देवत्व सम्बन्धी पाँच स्वरूपों की पूर्ण विवेचना 
करते हैं। उनके अनुसार राजा के अकारण अथवा किसी कारण से क्रोघित होने पर 
क्रोध से दूसरे को जलाने अर्थात्‌ उत्पीड़ित करने के कारण वह अग्नि के समान होता है, 
अपनी दव्ति के ऊपर निर्भर करता हुआ जब॑ वह शस्त्र उठाकर शत्रुओं पर विजय की 
आकांक्षा से आक्रमण करता है तब वह इन्द्र का स्वरूप ग्रहण करता है। जब राजा 
तेज से लोगों को जलाने वाले स्वरूप को हटाकर सौम्यभाव से जनता के सामने उपस्थित 
होता है तब वह सोम का स्वरूप ग्रहण करता है। आपने न्यायासन पर बैठ कर न्याय 
करते समय वह यम का स्वरूप ग्रहण करता है। सम्मानित व्यक्तियों को अथवा जिनको 
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शाजा ५९५ 
किसी वस्तु का अभाव हो उन्हें उपहार प्रदान करने पर कुत्ेर कहा जाता है|? नारद 
की राजा के देवत्व की यह विवेचना कुछ भिन्न प्रकार से कौई गई है। इस विषय में मन्‌ 
की विवेचना अधिक व्यापक और सारगभित होती है। मन्‌ राजा को, सर्वप्रव म, देवताओं 
के अंश से समुद्भूत मानते हैं, फिर वे उसे (राजा को), जिन देवताओं का बंश उसमें हे 
उस्ती के समान कार्य करने का आदेश देते हैं ।* मन्‌ के आदेश के अनुसार वह वे सभी 
कार्य करेंगा जो कि विभिन्न देवता व्यक्तिगत छप से करते हैं। दूसरे छाब्दों में उसके 
जाचरण में उसका देवत्व परिलक्षित होना चाहिये । मनु अत्यन्त विस्तार के साथ राजा 
को यह उपदेश देते हैँ कि वह अपने देवत्व के अनुरूप किस प्रकार से कार्य करे जिससे 
उसके आचरण में उसका देवत्व परिछक्षित हो सके | कुछ हो शब्दों में यदि नारद और ' 
मनु के अंतर को रखा जाय तो यह कहा जा सकता है कि नारद के राजा देवत्व संबंधी 
विचार राजा के विद्येष प्रकार के कार्य करने पर उस कार्य के अनुरूप देवताओं की 
संज्ञा प्रदान करते हैं। इसके अनुसार प्राप्त होने वाला देवत्व इस प्रकार के कार्य 
करने का उत्तरदायित्व राजा पर नहीं रखता। वहां वे कार्य एंच्छिक ही रहते हैं; अर्थात्‌ 
उसका देवत्व यदि गब्द पर आधारित होने के कारण राज्य के जावश्यक चार्उज्यों 
की कोटि में नहीं आता है। इसके विपरीत मन्‌ राजा का उप्तके देवर व के अनुहृप कार्य 
करना आवश्यक समझते हैं। मनु के अनुसार, जब राजा में देवत्व है तो उसे अपने 
देवत्व के अनुसार क़ार्य करना ही चाहिये । यहाँ पर अपने देवत्व के अनु द्वप कार्य 
करने का उत्त रद,यित्व राजा के ऊपर है, यह नहीं कि वह कार्य करे तब उच्चकी तुछना 
देवताओं से की जाय | नारद राजा के कार्य करने पर, उसे उपभोग मानकर देवता को 
उपमान के रूप में प्रस्तुत करते हैं जब कि मत्‌ राजा और उप्के दैवत्व में उपमान और 
उपमेय के संबंव के स्थान पर, दोनों में तादात्म्य स्थापित करते हैं। मनु द्वारा प्रस्तुत 
राजा का देवत्व पूर्ण है तथा नारद के इस प्रश्न॑ग के विचार देवत्व के सिद्धान्त को पर्णछूप 
से व्यक्त नहीं कर पाते हैं। मनु ने राजा को देवत्व प्रदान करके उसके उत्त रदाथित्त्वों, 
उसके कर्तव्यों को एक निश्चित मार्ग प्रदान कर दिया है। मनु ते देवत्व के इस सिद्धान्त को 
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राजा के कत्तंब्यों के प्रसंग में होगी। 
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१९६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 
ही दृष्टि में रख कर यह कहा है कि राज; चाहे बालक ही हो, उसे मनुष्य मानकर 
अपमानित नहीं करना चाहिये क्योंकि वह मनुष्य रूप में एक बहुत बड़ा देवता है; 
तथा देवता में अवज्ञा करना अपर्म है। अतः उसके बालक होने पर भी उसका अनुशासन 
उसी प्रकार मानना चाहिये जैसा कि दँवीगुण सम्पन्न अवस्था प्राप्त राजा का | ये विचार 
बाल्मीकि रामासण में भी उपलब्ध होते हैं, वहाँ कहा गया है कि राजा के प्रति अध्रिय 
व्यवहार नहीं करना चाहिये क्योंकि वह मनुष्य रूप में देवता ही विवरण कर 
रहा है ।* मनृस्मृति के उपरोक्त विचार महाभारत में शब्दशः प्राप्त होते हैं ।3 राजा 
के दैवी स्वरूप का उल्लेख और भी अनेक ग्रन्यों में प्राप्त होता है। * मनुस्मृति में प्राप्त होने 
बारे राजा के देवत्व संवंबी विचारों में कुछ ऐसे स्थल भी हैं जिनमें प्राय: भ्रांतियाँ हो जाती 
हैं। मनुस्मृत्ति में जो यह कहा है कि वालूक-राजा की भी अवहेलना, उसके देवत्व के कारण, 

नहीं करनी चाहिये, वहाँ कुछ विचारक, इसका यह अर्थ छते हैं कि यह राजा के लिए पूरी 
स्वतंत्रता का विधान है; यह विधान उसे (राजा को) स्वेच्छाचारी वनानें के लिये ही 
बनाया गया है तथा उसके ऊपर किसी भी प्रकार का नियंत्रण नहीं है। वह स्वतंत्र है। 
परन्तु मनु अन्यत्र, धर्म और दंड को राजा का ही राजा कहते हैं। इन दोनों प्रसंगों को छेकर 

यह तर्क रखा जाता है कि मनु ने सर्वे प्रथम राजा की असीमित निरंकुश राजत्त्ता प्रदात की 
परन्तु बाद में राजा की असीमित शक्ति का दुरुपयोग होने छगा तो मनुस्मृतिकार ने धर्म 
और दंड की कल्पना करके राजा की असीमित शक्ति को दंड और धर्म के आवीन कर दिया । 
अतः मनुस्मृति में दो विरुद्ममत प्रतिषादित किये गये हैं। एक असीमित राजतंत्र का और 
दूसरे सीमित राजतंत्र का | परन्तु ये विचार केवल श्रांतिपूर्ण ही कहे जा सकते हैं। 

श्री काशी प्रताद जी जायसवाल ने अपने ग्रन्थ “हिन्दू पोलिटी में मनुस्मृति के सम्बन्ध 
में उपयुक्त विचार प्रकट किये हैं श्री जायसवाल जी के तर्क की समीक्षा अपेक्षित है। संक्षेप 
में उनके तर्क को इस प्रकार कहा जा सकता है-- मनु स्मृति राजक्ण्लिवकारी ब्राह्मण 
राजा सुग के समय में लिखी गई थी इसीलिए ब्राह्मण राजा की महत्ता की स्थापना के 





१. बालोपि नावमंतव्यों मनुष्य इति भूमिषः। 

मह॒ती देवता येषा नरखर्षंणतिष्ठति॥ मनु० ७८: 
२. तात्र हिस्यान्न चाक़ोदान्नाक्षिपन्नाप्रियं बदेत । 

देवा मानषरूपणचरन्त्येते महीतले ॥| बा० रा०, कि० का०, सर्ग ४२. 
३. न हि जात्ववमन्तव्यों मनुष्य इति भूमियः | 

महतीं देवता स्वेषा नररूपेण तिष्ठति ॥ महा० ज्ञा० पर्व ६८, ४०. 


४. वायु पुराण--अ० ५७, इलोक ५६-५८; विष्णु पुराण० अ० १३ इल्ोक २१-२२. 





राजा 5९७ 


लिए राजा को देवता बनाया गया । मनुस्मृतिकार को राजा की दँवी उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में मततुष्टि का कोई सहारा न था अतएवं अभिषेकासम्बन्धी मंत्रों की खींचातानी 
करके देवी उत्पत्ति का समर्थन किया गया फिर बाद में वेन का उदाहरण देकर उसे (राजा 
को | दंड के आधीन कर दिया गया। इस प्रकार अपने हो प्रतिपादित सिद्धान्त का खंडन 
करने के कारण उसमें परस्पर दो विरोधी मत प्रकट किये गये हैं ।१ श्रो जावसवाल जी 
का तके मुख्य रूप से मनुस्मृति की रचनाकाल पर आधारित है | जायसवाल जी ने पहिले 
यह पृष्ठभूमि बता छी है कि मनुस्मृति ब्राह्मण राजा सुंग के समय में लिखी गई तथा 
उत्तके (राजाके)शासन को सुदृढ़ वनाने के लिए राजा को देवत्व प्रदान किया गया है; 
इस पृष्ठभूमि के उपरांत अन्य झंकाएं स्वयमेव उत्पन्न हो जाती हैं । परन्तु श्री जायसवालू 
जी के ये विचार समोचीन नहीं जान पड़ते हैं । 

सर्व प्रथम, यह संदिग्ध है कि मनुस्मुति सू ग राजा के ही शासन काछ में लिखी गई 
है ।* इस दृष्टि से सव गंकाओं की आधारशिल्ा ही अश्विद्ध हो जाती है तब फिर उसके 
ऊपर आधारित होने वाले तक स्वयमेव नष्ट हो जाते हैं । परन्तु यदि तक के लिए यह मान 
लिया जाय कि मनुस्मृति सु ग काल में छिखी गई थी तो भी जायसवाल जी के विचार उचित 
नहीं भ्रतीत होते हैं। मनुस्मृति कभी भी स्वतंत्र राजा की कल्पना नहीं करती हैं| जहाँ 
उसे ईइवरांश से समृद्भूत कहा गया हैवहाँ भो वह अशोभमित शक्ति सम्पन्न स्वेच्छाचारी 
जञास्तक के रूप में नहीं आता है। मनुस्मृति में प्राप्त होते वाले देवी सिद्धान्त के वर्णन को 
देखने से यह ज्ञात होता है कि ईइवर ने संसार की रक्षा के लिए इन्द्रादि छोकपालों के सारभत 
अंज्ञों को निकालकर राजा का निर्माण किया डे। दूसरे शब्दों में यह कहा जा सकता है कि 
सभी लोकपाछों के गुण राजा में रहते हैं। इन छोकपालों के अंशभूत होने के कारण बह 
साधारण प्राणियों से श्रेष्ठ समझा जाता है। यदि मन्‌ अपने घिद्धान्त को यहीं तक सीमित 
कर देते तब यह कहा जा सकता था कि मनु ने राजा को ईइवरांश भूत बनाकर जन साधारण 
को मूक हो कर उसकी आज्ञाओं का पान करने का विधान किया था। परन्तु मनू ने इससे 
जागे चलकर राजा को अपने गुणों के अनुरूप आचरण करने का जो उपदेश दिया है,वही राजा 
की स्वेच्छाचारिता की सीमा बन जाता है, तथा यही राजा का धर्म बन जाता है। राजा 
इस धर्म का अतिक्रमण करने का अंबविकार नहीं रखता है क्योंकि ऐसा करने से वह अपने 
देवत्व से गिरता है। मनु केवल सैद्धान्तिक दृष्टि से ही राजा को देवताओं के अंजों से निर्मित 





१. यह श्री काजोप्रत्ताद जायसवाल की पुस्तक हिन्दू पोलियो” के २३३ से २३७ 
पृष्ठों का सारांद्ा है। 
२. इस विषय का विवेचन प्रथम अध्याय में किया जा चुका है । 








श्स्ट प्रमख स्मृतियों का अध्ययतत 


नहीं कहते हैं प्रत्युत वे उसकी दंनिक जीवन चर्चा भी इन्हीं गुणों के अनुसार ही निर्वारित 
करते हैं । जब राजा का यह धर्म हो जाता है कि वह इन देवी गुणों के अनुरूप कार्य करें 
तव यह स्वयमेव उसका धर्म हो जाता है कि वह इन दैवी गुणों को अक्षण भी रखे । 
मनस्मृति राजा की देवी सृष्टि के उपरांत यह कहती है कि उसके प्रजा रक्षण के 
प्रयोजन की सिद्धि के लिए दंड की भी सूष्टि की गई है। यह दंड ब्रह्मतेज से युक्‍त था 
(इसकी भी ईइवरीय सृष्टि थी) तथा यह धर्म का रूप था। इसी दंड के भय से सभी 
प्राणी अपने स्वाधि कार के मोग में समर्थ होते थे तथा वे अपने धर्म से विचछतित नहीं 
थे ।* 
५ दंड के इस उपयुक्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि दंड की सुष्टि ग्राणी 
मात्र में धर्म” की स्थिति बनाये रखने के लिये थी । ऊपर यह कहा जा चुका है कि मन 
राजा के देवत्व के साथ साथ कर्म को भी आवश्यक रूप से महत्व देकर उसके कर्मों को 
उसका धर्म बना देते हैं। राजा भी एक प्राणी है इसलिए उसके धर्म को भी अक्षण्ण 
बनाये रखना दंड की सुष्टि का एक प्रयोजन कहा जा सकता है। अतएव काज्ञी प्रसाद जी 
का यहू तक कि मन्‌ ने राजा को पहिले स्वेच्छाचारी बनाया और तब उसकी स्वेच्छाचारिता 
को ठीक न समझ कर उसके ऊपर दंड का नियंत्रण रूगा दिया, असंगत प्रतीत होने लूगत्ता 
है। राजा, राजा की सृष्टि, उसका धर्म तथा दंड का विधान ये सब एक ही सूत्र में गुंथे 
हुए हैं इन्हें अलग-अलग करके नहीं देखा जा सकता हैं। जायसवाल जी इन सबको अछूग- 
अलग लेकर ही मनुस्मृति में असंबद्ध सिद्धान्त निरूपण का दोष लगाते हैं। मन्‌ ने बहुत 
ही ताकिक योजना का परिचय देते हुये राजा के ईशवरत्व तथा दंड आदि के सिद्धान्त को 
प्रकाशित किया है। अपनी इसी ताकिक योजना को दृष्टि में रख कर ही मनु बारूक 
राजा की भी, अवहेलना न करने की विधान करते हैं। मनु की योजना में स्वेच्छाचारी 
राजा का कोई स्थान नहीं है इसीलिए बालक राजा को भी समान महत्व दिया गया ' है; 
यह वालक राजा भी मनु की आयोजना के अनुसार भविष्य में अपने धर्म के अनुसार ही 
आचरण करेगा | यदि कोई राजा किन्‍्हीं कारणों से स्वेच्छाचारी हो जाता है तो उसके 
लिए मन्‌ ने वेन आदि का उदाहरण सामने प्रस्तुत कर दिया है । इन उदाहरणों का 
महत्व राजा और प्रजा दोनों ही के छिए है। राजा के लिए यह एक ऐसा उदाहरण करता है 








१. तस्थार्थ स्वभूतानां गोप्ताकं घर्ममात्मजम्‌ । 
ब्रह्मतेजोमयंदंडस सुजत्‌ पृर्वमीइवरस ॥ मनु० ७।१४, 

२. यहाँ धर्म शब्द का प्रयोग विस्तृत अर्थ में किया गया है। इसके विशेष अर्थ के लिए 
द्वितीय अध्याय देखिये । 





राजा श्ष्र्‌ 


जिसके कारण वह स्वेच्छाचारी होकर राज्यच्घुत किया जाना नहीं चाहेगा अतएव 
अपनी सीमा के ही भीतर रहेगा । प्रजा के लिये इसका महत्व यह है कि राजा के स्वैच्छा- 
चारी और अन्यासी होने पर उसे देवी गुणों से सम्पन्न न समझ कर उसके अत््याचारों को 
सहन करने के स्थान पर उसे पदच्युत करना अपना अधिकार समझेंगे । यह प्रसंग 
यह भी सिद्ध करता है कि राजा का देवत्व उसके कर्मों पर आधारित है, तथा उसके 
कम और उसका देवत्व दो विभिन्न अस्तित्व नहीं रखते हैं । उपर्यकत विवरण से कहीं 
पर यह व्वनि नहीं निकलती है कि मनुस्मृति के ये सिद्धान्त किसी विप्कवकारी राजा के 
राज्य में उस राजा को देवत्व प्रदान करके प्रजावर्ग के विरोध को देव विरुद्ध बताने के लिये 
लिखा गया हैं और न यही निष्कर्ष निकाहनना उचित होगा कि मनस्मृतिकार ने पहिले 
राजा को अप्तीमित और निरंकुश शक्ति प्रदान कर दी और बाद में उसके ऊपर नियंत्रण 
लगा दिया । 
मन्‌ स्मृति तथा नारदस्मृति के राजा के देवत्व संबंधी विचारों का देखने से यह 
ज्ञात होता है कि दोनों ही स्मृतियाँ राजा के कर्मों में देवत्व का साम्य स्थापित करती हैं। यह 
संभव है कि स्मृतियों की रचना से पूर्व प्राचीन भारत में राजा अपने सदाचरण और 
न्यायप्रियता के कारण उपर्यकत गणों के अनुरूप कार्य करता था। भारतीय विचारघारा 
के अनुसार देवत्व सभी प्राणियों में रहता है परन्तु विभिन्न देवताओं के विभिन्न गणों के 
अनुरूप आचरण करते के कारण उस व्यक्ति में (राजा में) उन देवताओं की प्रधानता 
आ जाती है। इसी प्रकार जब राजा के कर्मो में विभिन्न छोकपाछों के यूणों का सामंजस्य 
दृष्टिगत होने लगा तब उसे इन लोकपालों [का अंशभूत कहा गया। यह नारदस्मृति 
में प्राप्त होने वाले राजा के देवत्व सम्बन्धी विचारों से स्पष्ट हो जाता है। नारद राजा 
के देवत्व के सम्बन्ध में कहते हैं कि वह अपने कर्मों के अनुसार पाँच स्वरूप ग्रहण करता 
है-जब वह विजय को आकांक्षा से उत्साह पर्वक शस्त्र उठाकर शत्रुओं पर आक्रमण करता 
तब वह इन्द्रके समान है---आदि ।* यह स्पण्टरूप से पर्व कथित तथ्य पर प्रकाश 
डालता है---अर्थात्‌ वह एक विश्ञेप प्रकार का कार्य कर रहा है इसलिए उस समय उसमें 
इन्द्र के ईइबरांश की समता है। काछांतर में यही एक सिद्धान्त बन गया और राजाओं 
को भी उसी सिद्धान्त के अनुसार विभिन्न छोकपाल्ोों के सदुद्य कर्म करने के आदेदा मिलने 
लगे । इस तथ्य के अनुसार सिद्धान्त की निर्मिति उस समय हुई होगी जब वास्तविकता 
के अनुरूप हू प्रथ-रचना आरम्भ हुई होगी । मनुस्मृति में भी इसी को दष्टि में रखते हु ये 





१. इस प्रसंग का उल्लेख पिछले पुष्ठों में किया जा चुका है। वहीं इसका प्रमाण भी 
दुष्टव्य है । 





२०० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययत्त 


राजपद को दैवी गुणों ते युक्त कहा गया है। यही एक प्रमुख कारण है कि प्राचौन देवी 
प्विद्धान्त में तथा पाइ्चात्य देवी सिद्धान्त में महान अंतर है। यहाँ पर राजा देवताओं का 
प्रतिनिधि बनकर शास्रन नहीं करता था, वह अपने गुणों और कर्मो के कारण ही दैवी- 
बक्ति-सम्पन्न माना जाता था। यदि वह अपने गुणों को अक्षुण्ण न रखते हुये विपरीत 
आचरण करता था तो उसे राज्य से च्यूत किया जा सकता था । वह अपनी निरंकुशता 
का भी व्यवहार नहीं कर सकता था | भारतीय देवी सिद्धान्त असोमित राजसत्ता का 
पोषक नहीं था । 
पाइचात्य दवी-सिद्धान्त से तुलना--अब तक के विचार-विमर्श से यह 

स्पष्ट हो जाता है कि स्मृतियों में प्रतिपादित दैवी सिद्धान्त राजा को न तो देवताओं से 
श्रेष्ठ सिद्ध करता है और न राजा को ईश्वर का प्रतिनिधि ही घोषित करता है। 
उसमें देवी गुणों का समावेश रहता है और उससे यह आशा की जाती है कि-चह अपने 
इन देवी गुणों में व्यतिक्रम या विकार नहीं आने देगा। परन्तु पाइचात्य दैवी 
सिद्धान्त भारतीय दैंवी सिद्धान्त से सर्वथा भिन्न हैं, यहाँ पर राजा ईह््वर का प्रतिनिधि 
समझा जाता था | यदि राजा जत्याचारी होता या तब भो प्रजा को उससे किसी भी 
प्रकार का प्रहतत करते का अधिकार न था। उसके शत्याचार प्रजा के ही पापों के प्राय- 
दिचत स्वरूप समझे जाते थे। राजा के देवत्व के सम्बन्ध में निम्नलिखित सिद्धान्त 
प्रचलित थे । 

?१--राज्य की निर्मित ईइवरीय विधान से हुई है । 

२--राज्य के शात्तकों की भी नियुक्तित दैवी शवित से हुई 

३--ज (शासक) किसी अन्य के प्रति उत्तरदायी नहीं हैं, केवछ ईइवर के 

प्रति हैं । 

जेम्स प्रथम ने इन्हीं के आधार पर यह कहा था कि यह ठीक ही 
कहां गया हैं कि राजा देवता है । क्योंकि वह (राजा) ईइवर के समान पृथ्वी 
पर शक्ति घारण करता है। ईश्वर को यह शक्ति प्राप्ति है कि वह सृब्टि करे 
अथवा उसका संहार करे, उत्पन्न करें अथवा तप्ट करे, जीवन प्रदान करे या मृत्यु, 
अपनी हू इच्छा के अनुसार सभी न्‍्यांय करे और किसी के भी प्रति उत्तरदायी न हो। 
इसी प्रकार की शक्ति राजाओं में भौ है ।* जेम्स प्रथम भागे चकूकर यहाँ तक कह 


है। 


रम 
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शाजा र्०१९ 


जाता है कि राजा ईइवर का केवल प्रतिनिधि ही नहीं है प्रत्युत देवताओं के द्वारा भी 
वह ईश्वर कह कर संबोधित किया जाता है ।* 

सेंट पाल के उपदेशों में उक्त सिद्धान्त की उपलब्धि होती है *। उनके अनुसार, 
आत्मा को श्रेष्ठतर गबित के आधीन रखता चाहिये, क्योंकि ईइ्वर की हावित के 
अतिरिवत और कोई शक्षित नहीं है, जो भी शक्तियाँ है बे सभी ईइवर प्रदत्त हैं, इसलिए 
जो भी कोई उन्ता उल्लंघन करता है बह ईइबर का उल्लंघन करता हैं और इस 
भ्रकार से उल्छंघन करने पर अपना पतन वे स्वयं निश्चित करते हैं। अतः राजा 
की शक्ति का आघार भी ईइवर ही हो जाता है। उसके अधिकार की जवहेलता भी 
ईइवर की अवहेलना हो जाती है। दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि राजां की शक्ति 
का उल्लंघत न केवल राजनैतिक अपराध है वल्कि अधामिक क्ृत्म भी है। जेम्स प्रथम 
ने संभवतः इसी को आधार बत्ताकर दैवी अधिकारों की परिकल्पता की थी । 
संभवतः इसी कारण उसने (जेम्स प्रथम) पार्लियामेंट में कहा कि राजा यदि 
अत्याचारी भी हो तब भी उसका उल्लंघन नहीं करना चाहिये, वरन यह समझता 
चाहिये कि ईश्वर ने उस जत्याचारी शासक को प्रजा के पाप पूर्ण कार्यों के दंड के 
छिये भेजा है, और शाप स्वरूप भेजे गये इस राजा से निब॒त्ति पाते का एक हो मार्ग 
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६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


है--बैर्य, आचरण के सुधार तथा प्रार्थना के क्वारा ईदवर को प्रश्नन्न करके उससे 
छुटकारा पाने का प्रयात्त करें। यही नियमानुकूलछ है ।* 
जेम्स प्रथम के इन उद्गारों में उसकी असीमित सत्ता की गंध स्पष्ट है। प्रजा 
राजा के दुर्व्यवहारों को भी अपने ही पाप के प्रायह्िचत स्वरूप मानती जाय यही उसका 
आशय है। राजा के अत्याचारों का विरोध करना ईइवर के प्रत्ति विद्रोह करना है । 
प्रजा का मूक भाव से शासन सत्ता के आगे झुक जाना ही पाइचात्य दैवी सिद्धान्त का 
मूल मंत्र हैं। राजा का यह अधिकार है कि न्याय तथा शासन व्यवस्था को बनाये रखे। 
इसीलिए प्रजा का यह कर्तव्य हो जाता हैं कि वह राजा के इस अधिकार क्षेत्र का 
उल्लंघन न करे। देवी सिद्धान्त की इस सीमा के ही कारण इंगलैड के स्टूअर्द राजाओं में 
और प्रजा में सौहाद न ही सका। जेम्स ने तो यहाँ तक कह डाछा कि किसी भी दैवी- 
राजा के प्रति प्रजा को अनादर-युकत वचन कहना भी उचित नहीं है चाहे वे उस समय 
एक दुसरे के साथ युद्ध में ही क्यों न प्रवृत्त हों इसका तो यही जाशय निकलता है कि 
व्यक्ति घर में बैठे हुए, साधारण वातलिाप करते हुए भी राजा को भगवान्‌ के समान 
ही मानें । तव यह अवश्य है कि देवी सिद्धान्त को यह स्वरूप जेम्स प्रथम ने ही दिया 
था और उस समय की पालिया मेंट इस प्रकार के निरंकुश तथा असीमित दैवी सिद्धान्त 
को मानने के छिए कथमपि तैयार नहीं थी । 
प्राचीन भारत का देवी सिद्धान्त इससे सर्वथा भिन्न था । जहाँ एक ओर “बालोपि 
नावमंतब्य ---आदि कह कर राजा के वालक होने पर भी देवत्व समझकर अवमानना 
न करने का आदेश्ष प्रदान किया गया था वहाँ यह भी आदेश दिया गया था कि प्रजा राजा 
अपने देवी गुणों का उत्तरोत्तर विकास करते हुए प्रजा के हित में ही शासन करेगा। 
इसके अतिरिक्त राजा निरंकुश तथा असीमित शक्ति संपन्न नहीं था वह सर्वथा दंड के 
आधीन था । राजा के निरंकुश आचरण करने अथवा असीमित सत्ता धारण करने 
का विचार बेन आदि के उपाल्यानों के रहते हुए असंभव था। राजा में देवत्व उसी अवसर 
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शाजों स्ण्र 
तक रहता था जब तक वह अपने दैवी गुणों को अक्षण्ण रखता था । मनु ने स्पष्ट शब्दों 
में ही बेन आदि राजाओं का अविनय के कारण नष्ट हो जाने का उदाहरण देकर यही 
आदेश दिया है कि यदि राजा अपनी देवी शक्ति की आड़ में अत्याचार का व्यवहार करता 
है तो उसे भी राजसिहासन से ब्यूत कर देना चाहिए | भारतीय दैवी सिद्धान्त में राजा 
को देवता का प्रतिनिधि नहीं माना हैं और न उसके अत्याचारों के विरोधइको ईश्वर 
के प्रति विद्रोह ही कहा गया है। यहाँ पर राजा घर्म विरुद्ध नियम निर्माण नहीं कर 
सकता था और न दण्ड को ही केवल अपने ही हित के लिए प्रयोग कर सकता था ।उसे 
केवल धर्म के नियमों को जनता के द्ारा पालन कराने काअधिकार था ।राजा को और 
दंड को सृष्टि ईइबर के द्वारा ही हुई थी इसी कारण राजा स्वयं भी दंड का उल्कंघ॒न 
नहीं कर सकता था। इस विषय में श्री वरदाचार्य महोदय का मत माननीय है ।* 


राजत्व की प्राप्ति 

सामान्य सूप से प्राचीन भारत का राजतंत्र वंशानुक्तम पर हौ आधारित प्रतौत 
होता हैं। यह प्रसंग विद्येषरूप से पुराण-साहित्य में विभिन्न राजाओं कौ वंदापरंपराओं 
को देखने से अधिक स्पष्ट होता हैं। शत्पथ ब्राह्मण में भी एक प्रसंग के अन्तर्गत 
कहा गया है कि एक राजा अपने दुष्कर्मों के कारण पदच्युत कर दिया गया था इस राजा 
को दस पीढ़ियों के उपरान्त राज्य उपलब्ध हुआ था। राजपद कौ प्राप्ति पर विद्योष 
रूप से स्मृतियों ने कोई सिद्धान्त निरूपित नहीं किया हैं। साधारण सामग्री के आधार 
पर वह अवश्य कहा जा सकता है कि वंशानुक्रम और ज्येष्ठता के सिद्धान्त का ही अनु- 
मोदन है। ज्येंष्ठ पुत्र के महत्व का उल्लेख अनेक स्थानों में आया है और उसी आधार 
पर उक्त निष्कर्ष पल्‍्लबित होता हैं । 
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रण प्रमुख स्मृतियों का अध्ययत्त 


रामायण काछ में संभवत: यह चिद्धात्त विकसित हो चुका था क्योंकि वहाँ 

पर इक्ष्वाकु वंझ में ज्येष्ठ पुत्र ही राजा होता है इसका स्पष्ट उल्लेख मिलता है”१ 
वशिष्ठ के इन बचनों के ही आधार पर राम को युवराज घोषित किया गया था | प्रन्‍्त 
राम के वनगमन और भरत के युवराज घोषित किये जाने से यह शंका उत्पन्न होती दे 
कि क्या उक्त बंशानुक्रम का सिद्धान्त इतना अधिक लचीला था कि राजा (दशरथ ) 
अपनी स्वेच्छा ते उम्रमें परिवर्तत कर सकता था| वस्तुत: सामान्य नियम में यह परिव- 
तन नहीं किया गया था, यहाँ पर भक्त का युवराजत्व इस चिद्धान्त के संशोधन के आधार 
पर नहीं घोषित किया गया था और न राजा दशरथ के ही' पास कोई एसी शक्ति हो थी 
कि वे केवछ अपने वरदान को (जो उन्होंने केकयी को दिया था ) पूरा करने के छिये 
एक विशिष्ट परम्परा को ही संशोधित कर दें । राम का वनवास राम को ही स्वेच्छा पर 
आधारित था। राम ने पितृभवित से प्रेरित होकर यह ऐच्छिक त्याग किया था, यह जानते 
हुये कि उनके इस प्रकार से राजत्व त्यागने पर ही पिता के बचनों का निर्वाह हो सकेगा । 
यदि इसके विपरीत कोई अर्थ छिया जाय तो उसमें अनेक आपत्तियाँ हो सकती है 
उदाहरण के लिये राजपरपराओं के अनुपालन में प्रजा का भी हाथ रहता है; ययात्ति ने 
अपने कनिस्ठ पुत्र को युवराज घोषित कर दिया था, इस कार्य के औचित्य के 
स्पष्टीकरण की प्रजाजनों के प्रतिनिधियों ने मांग की । राजा ने अपने कार्य को स्पष्ट 
करते हुये कहा कि पुत्र वही समझा जाता है जो आज्ञाकारी हो। यहाँ पर मेरे सभी पुत्र 
(पुर को छोड़ कर ) मेरी आज्ञांजों का अनुपालन नहीं करते हैं, तथा मेरे इस कार्य का 
अनुमोदन महषि शुक्राचार्य ने भी किया हैं। इन तकों से आइवस्त होकर ही प्रजाजन 
युरु के युवराजत्व को स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार महाभारत में भी अन्य स्थलू पर 
युवराजत्व के मतभेद में प्रजा के मत को पर्याप्त महत्व दिया गया है । यूथिष्ठिर और 
दुर्ंधिन के मध्य में युवराजत्व के मतभेद में प्रजा ने युधिष्ठिर को ही राजा मानने 
की अभिलाषा वध्यक्ति की | इंत सबसे यह निष्कर्ष निकलता है कि राम के ऐंच्छिक त्याग 





१. इंक्ष्याकर्णां हि सबंधां राजा भवति पुर्बंजः । 
पूर्वजों लावर: पुत्रों ज्येष्ठो राजाभिषिच्यते ॥ 
२. अधिक बिस्तार के लिये देखिये : 
५.४. ॥,89७, “2 57ट८05 00 #यरलंलता [7 ए्तञाए" 
३. ते वयं पाण्डव ज्येष्ठं, आदि पर्बे---१४१-२७ तथा ३२. 
अभित्तिचां साध्वद्य सत्यक्ारुण्प वेदिलम्‌ । भौष्म को भी अपनी प्रतिज्ञा के द्वारा 
ही अपने युवराजत्व का त्याग करना पड़ा था और उस प्रतिज्ञा, ( जो केवल 
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राजा २०५ 
के अभाव में दशरथ का भरत को युवराज घोषित करता असंभव था | राम के वियोग 
में पुरवासी कितने विज्ुल थे, वे दशरथ के कार्य का विरोध करते | 
स्मृतियां में यह स्पष्ट रूप से उपलब्ध नहीं होता है कि मृत्यु के पश्चात्‌ कौन 
व्यवित्त राजपद प्राप्त करेगा। परन्तु यत्च-तत्र विकीर्ण सामग्री के आधार पर वंश परम्परा 
तथा ज्येष्ठता आदि के सिद्धान्त प्राप्त हो जाते हैं। मनु नवें अध्याय के अंत में राजा के 
लिये यह आदेश देते हैं कि पुञ्र को राज्य स्रमपित करके युद्ध में प्राणत्याग के हेतु प्रयाण 
करना चाहिये ।* इससे वंद्ा परम्परा के सिद्धान्त का आभास मिलता हैं। एक और 
स्थान में मन कहते हैं कि शत्रु के पराणित हो जाने पर पराजित राजा के बंश में उत्पन्न 
हुए व्यक्त को उसपर (सिंहासन पर) स्थापित करना चाहिए ।* इन विवरणों से यह 
स्पष्ट हो जाता है कि मनु राजा के लिए बंश परम्परा का सिद्धान्त मानते थे । 
मनुस्मृति में दो ही ऐसे प्रसंग हैं, जिनके आधार पर राजपद को वंद परंपरा 
पर आधारित कहा जा सकता है। मनू के अतिरिक्त नारद आदि अन्य स्मृतिकार इस 
विषय पर में कोई भी सामग्री प्रस्तुत नहीं करते हैं। इन स्मृतिकारों के मौन की स्वीकृति 
का लकृक्षण मानकर यह कहा जा सकता है कि वे वंश परंपरा के सिद्धान्त को मानते थे । 
ज्वेष्ठता के सिद्धान्त की उपलब्धि भी परोक्षरूप से ही होती है । स्पष्टरूप से यह नहीं 
कहा गया है कि ज्येष्ठ पुत्र ही स्िहासन का अधिकारी होगा । इस सिद्धान्त की 
झलक मनुस्मृति से भी बहुत प्राचीन ग्रन्‍्धों में मिलती है | ऐततरेय ब्राह्मण में यह 
कथन मिलता है कि पुत्र पिता की आत्मा है |? मनुस्मृति में इसी आशय का कथन 
मिलता है। वहाँ (मनुस्मृति) में यह कह्दा गया है कि पुत्र अपना ही शरीर होता है।* 
पुत्रों में भी ज्येष्ठ का अधिक महत्व है। नवम अध्याय में मन्‌ कहते हैं कि ज्येष्ठ ही पिता 
के अशेष धन को ग्रहण करे; " तथा ज्येष्ठ पुत्र ही कुछ की वृद्धि करता है तथा उसका 





स्वेच्छा का प्रतोक था) के उपरान्त हो जौतनु अपनी अभिरूषा पूर्ण कर सके थे, 
अन्यथा शतिन्‌ स्वयं भीष्म के अधिकार को समाप्त कर देते । 


१. मनु० ९-३२३, 
२. भन॒ ० ७-२० २ 
३. आत्मावे जायेत पुत्र:॥ ऐतरेय ब्राह्मण। तस्मात्‌ ज्येष्ठं धनेन निरवासयंति ।। 
ते, ज्ञा०. 
४. पुत्र: स्वका तनु:।॥| मनु ०७ ४-१८४, अन्यत्र, आपदि ऐद्वर्य ज्येष्ठ भागी तु पुज्यते । 
कौ०---१०-१७. 


प्‌ मन ० ९६-१०५ , 








२०६ प्रमुख स्मृतियों का अव्ययत्त 


विनाश भी । ज्येष्ठ ही संस्तार में पुज्यतम होता है तथा बहीं (ज्येष्ठ) साधुओं के 
द्वारा अनिदित होता है।? इसके अतिरिक्त नवम अध्याय में जिस स्थान में मनु कहते 
हैं कि राज्य को पुत्र को समपित करके युद्ध में जाना चाहिए (१९१-३२३) वहाँ पर 
“पुत्र” का प्रयोग करते हैं अर्थात्‌ एक वचन का ही प्रयोग होने के कारण यह नहीं कहा 
जा सकता है कि राज्य को पुत्रों में विभाजित करके तव जाय । यह स्पष्ट छूप से एक ही 
पुत्र को राज्य समपित करके जाने का विधान करता हैं। इस इलछोक के आधार पर 
तथा सातवें अध्याय के २०२वें इलोक के अनुसार यह कहा जा सकता है कि वंशानूक्रम 
के साथ-साथ ज्येप्ठता का भी सिद्धान्त प्राप्त होता हैं ।* मन्‌ के अतिरिक्‍त अन्य तौनों 
ही स्मृतिकार इस विषय में कुछ भी प्रकाश नहीं डाछते हैं। 
वंशानुक्तम और ज्येष्ठता के सिद्धान्त का सामान्यकूप से पालन होता था, परस्तु 
इस सामान्य नियमके अपवबाद के छूप में जात्व॑ध्रत्व, वै राग्य,कुष्ठ अथवा पुत्र की अनू शासन - 
हीनता आदि के कारण ज्येष्ठ पुत्र के अधिकार को अमान्य समझा गया। महाभारत में 
वर्णन है कि देवापि ज्येष्ठ होते हुये भी राज्याभिषिकत न हुये और शांततु ( छोटे होते हुए 
भी) राजा हो गये । इसी प्रकार धृष्टराष्ट्र राजत्व की अधिकारिता रखते हुये भी 
जन्मांचत्व के कारण उस्ते प्राप्तत कर सकें।* जन्‍्मांबाता अथवा अन्य जन्मजात 
शारीरिक विकार राज्य प्राप्ति के लिये व्यक्ति को अनधिकारी सिद्ध कर देता था ।* 
एन० एन० छा महोदय ने उक्त विवरण देते हुये हाकिस के मत का उल्लेख 


है, मन ० १-१०६ , 

२. दत्वा धन तुविप्रेभ्यः सर्ववंडसमृत्यितम्‌ । 
पुत्रे राज्यं समासृज्य कुबत्ति प्रायणं रणे ॥ मतु० ९६-३२३ . 
सर्वेषां तु विदित्वेषां समासेन चिकीषितम्‌ 
स्थापयेतत्र तद॒वय॑ कुर्पाच्च समय-क्रियाम्‌ । मनु० ७-२०२, 

औ. भज्ञाचक्षरचक्षुष्ट्बाद्‌ धृतराष्ट्री जनेदवरः 
राज्य न प्राप्तवान्‌ पूर्व स कथथय नपततिर्भवेत्‌ । आदि प० १४१-२५ . 
राजा प्रतीप के तीन पुत्र थे--देवाभि, ज्ांतन्‌ु और बाह्हीक । देवापि धर्मचरण 
के उद्देंहय से बन में चले गये । देवापिक्चय प्रवन्नाज तेषां घर्महितेप्सया ।। 
महा ० आ०९-६६।६२ वेबापिकाप्रसंग महाभारत के अतिरिक्त भी विभिन्न स्थानों 
में मिल्तता है। कहीं पर वह कुष्ठ पीड़ित है तो कहीं पर बैरागी हैं। 

४. ज्येष्दोपि बधिरः कुष्ठी मुकोत्ध: राज्याहों भवज्नेव | तथा मनु-१-२१, । में 
“अनंशौजात्यंध वधिरो” कहु कर सामान्य नियम प्रतिपादित किया है । 





शाजा रद 

किया हैं। हाप्किस के अनुसार जन्मांघत्व ऐसा दोष न था जससे जधिकार का हनन 
हो सके | छा महोदय कौ समीक्षा उपयुवत है कि हास्किस का उक्त निरकर्ष दुष्ट््युम्त 
के आख्यान पर तथा घृतराष्ट्र को वास्तविक राजशक्ति के उपयोग पर आधारित 
थी। दृष्ट्यूम्न का राज्य जब छीन लिया गया था, वे बन' में जाकर तपस्या करने छगे 
थे। तपद्यरण के काल में ही उन्हें नेत्र प्राप्ति हों गई थी (इसका ज्ञानपुरवात्तियों को 
नहीं था) ॥ जब उसके मंत्री आक्रामक को हटाकर पुनः राज्य लाभ कर सके, वे तथा 
अन्य पुरवासी राजा दृष्ट्ययुम्न को वापस छाने के लिये जाते हैं। हाप्किस इसीसे निश्कर्ष 
निकालते हैँ कि दष्ट्यूम्त के अंधे होते हुये भी उन्हें पुनः राज्य पर प्रतिष्ठत करने का उपक्रम 
अंधे होने से राज्य प्राप्ति के अयोग्य होने के सिद्धान्त का खंडन करता है । वस्तुतः यह 
निष्कर्ष दोषपुर्ण दी है क्योंकि दृष्ट्युम्त राज्य को नवीन से प्रथम बार प्राप्त नहीं कर 
रहे थे। राज्य तो वैधानिक रूप से उन्हें उस समय प्राप्त हुआ था जब बे नेत्र विहीन 
नहीं थे, इस समय तो उसी वैघानिक राजस्त्ता को ही मान्यता देना था न कि नवीन-कृप 
से राज्य ग्रहण । छा महोदय का बह निष्कर्ष ठीक ही है कि राज्य प्राप्ति के बाद यदि कोई 
दोष (शारीरिक दोष अंबा होना आदि) आ जाते हैंतो वे राज्य से च्यूत नहीं करा 
सकता है । 


राजा की योग्यता तथा गुण 


आ्राचोन भारत के राजज्ञास्त्र से सम्बन्धी प्रायः सभी ग्रंथ राजा के गणों में तथा 

उसमें अपेक्षित योग्यता में विशेष प्रश्नवय दिया गया है। अर्थशास्त्र तथा घममंशास्त्र जादि 
तो उसके गुणों का वर्णन करते ही हैं, ब्राह्मण ग्रन्थों में भी इस विषय में पर्याप्त 
सामग्री उपलब्ध होती है। राजा के लिये उदारचेता महाउत्साही आदि तो होना ही 
चाहिये, साथ ही साथ विभिन्न विद्याओं में भी उसे विष्णात होता चाहिये। राजा की 
शिक्षा-दीक्षा आदि भी इसी उद्देश्य को छेकर सुनियोचित होती थी। ऐसे अनेक प्रसंग 
उपलब्ध होते हैं जनमें राजत्व प्राप्ति के पूर्व किश्योरावस्था में (बह्मचर्यावक््था ) ही 
शिक्षा प्राप्ति के लिये राज्यपुत्रों को ऋषि आश्रमों में भेज दिया जाता था--जहाँ से 
साधारण गृहस्थ बालकों के पुत्रों के समान रहकर गुरु शुश्नूषा के द्वारा ज्ञान प्राप्त करने 
का प्रयास करते थे। गुरु का सान्नध्य उन सभी अपेक्षित गुणों को, जिनका अभिनिवेष 
राजा में आवश्यक समझा जाता था, प्राप्त करने का एकमात्र साधन समझा जाता था। 
महाभारत में अनेक स्थछों पर राजा के अभीष्ट ग॒ुणों का उल्लेख मिलता है, 
आंतिपरव में भीष्म राजा को किस प्रकार के गुण सम्पन्न मंत्रियों को रखना चाहिये, 
चतलातै हुये राजा के गुणों का संक्षिप्त विवरण प्रस्तुत करते हैं। राजा को घीर, क्षमा- 
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घी पुदुषा्थ का ज्ञाता उहापोह विज्ञारद होना चाहिये। उसे मेधावी, वेदज्ञ, 
प्रिय्रभाधी, इंद्रियसंयमी, स्यायोचित कार्य करने वाला होना चाहिये, आदि . . .।*. 
कौटिल्य ने राजा के गृणों के अनेक प्रकार पर रखा है। सर्वप्रथम वे उसे उच्च 
कुलोत्पन्न होने तथा इसके आानृषंगिक रूप में प्रजा के हृदय में स्थान प्राप्त करने वाला 
कहते हैं। उसे इस प्रकार का होता चाहिये जिमतमें साधारण व्यक्ति की भी पहुंच उस तक 
हो तके, इतना अधिक भयानक व्यक्तित्व का न होना चाहिये कि छोगों का साहस उस तक 
पहुँचने का न हो सके | इसी प्रसंग में वे उसे दैवोय उत्साही तथा वृद्धसेवी होना भी 
कहते हैं। दुसरे प्रकार के गुणों को उन्होंने 'अभिक्नामिक गुण कह कर संबोधित किया है| 
इसके जंतरगत गुणी, सत्यवादी, आत्मप्तंयमी आदि गुणों का निरददेश हैं। इसके अतिरिक्‍त 
उन्होंने राजा में बौद्धिक, साहसिक जादि गुणों का होना भी बतलाया है । इन गुणों से 
युक्त होने पर ही राजा 'आत्मसंयत'' की प्राप्ति का अधिकारी हो सकता था। विभिन्न 
प्रकार के गुणों का विवरण प्रस्तुत करते हुये* महा पंडि तमारतरत्त श्री काने महोदय 
ने एक स्थान पर कहा है कि महाभारत के अनुसार ३६, का्मंदकीय नीतिसार के अनुसार 
१९, तथा अग्निपुराण के अनुसार २१ गुणों का राजा में होना अपेक्षित था, इन्हीं गुणों के 
द्वारा उसका व्यक्तित्व पुर्णता की और अमग्नसर हो सकता था।उँ 
राजा की मोग्यताओं का विधान राजत्व की अधिकारिता का एक भाग है। 
युवराज की शिक्षा भी उत्तना ही महत्वपूर्ण स्थान रखती है, इसी कारण राज-विक्षा 
को द्वितीय भाग की संज्ञा प्रदान की जा सकती है। शिक्षा के क्षेत्र में मूल अर्थगास्त्रीय 
दृष्टिकोण वाद के अर्थशास्त्र के आचायों से अंतर रखता हैं | कौटिल्य अपने परबर्ती 
आचार्थों और उनके अनुदायों का उल्छेख करते हुबे कहते हैं कि मानवों (मनु के अनुयायी ) 
के अनुप्तार राजा की शिक्षा के लिए त्रयी, वार्ता तथा दंडनीति, ये त्तौन विद्याय्यें थीं! 
तथा वरयी का ही एक भाग आज्वीक्षिकी विद्या थी । बाहुस्पत्यों (बृहस्पति के अनुयायी ) 
के अनुसार वार्ता तथा दंड नीति ही विद्यार्थी तथा ओऔद्यनस के अनुस्तार केवक 
दंडनीति ही विद्या थी, इस अनुदाय के अनुसार सभी विद्याओं का लष्ष्म दंडनीति' में ही 


१. धीरों मर्षा शुचिस्तीक्षणः कालेपुरुषका रचित्‌ ॥ 
शुल्षषः श्रृतवान श्रोता ऊहापोहविद्यारद: ॥। भहा० ज्ांति-पं० ११८।१७ . 
सेघावीं धारणायुक्तों घयान्यायोपपादक: । 
वान्तः सदा प्रियभाषांषी , . . . . . . . . । भहा ० ११८।१८--२८ . 
४२. कौटिल्य-३०६ - / 
३८ 2,9५9, ६शाह, ं507ए छत 0॥47रशह४ए७, ५४०] ॥], ए226 45. 
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समन्वित था। उत सबका उद्देदय अंततोगत्वा दंडनीति में आचार्य॑त्व प्रदान करता 
था। परन्तु वाहस्पत्य सूत्र में कौटिल्य का उक्त उद्धरण उपरूब्ध नहीं होता है। वहाँ 
प्रथम अच्याय के तृतीय सूत्र में कहा गया है कि दंडनीति ही केवल एक विद्या है।* यह 
दृष्टिकोण औद्यसनस के विचारों के अनुरूप ही है और प्राचीन अर्थशास्त्रीय दृष्टिकोण 
से केवल प्रशासकीय चिज्ञान अथवा व्यावहारक राजशास्त्र को ही, अन्य विद्याओं की 
तुलना में, मान्यता प्रदान करता है। कौटिल्य का दृष्टिकोण इससे भिन्न है। इसके अनुसार 
जान्विक्षिकी, त्रयीवार्ता तथा दंडनीति का अध्ययन विहित था । ये विचार अन्य घम्मे- 
जासत्नीय आचार्यों के मतों से समता रखते हैं। वाहस्पत्य सूब के प्तमान कौटिल्य वेद के 
अध्ययन को तिरोहित नहीं करता है,वह जान्वीक्षिकी के अंतरगत सांख्य, योग और 
लोकायत को ग्रहण करता है ।/* अतएवं यह कहा जा सकता है कि कौटिल्ख ने अपने 
विचारों में पूर्ववर्ती अर्थशास्त्र के आचार्यों के विचारों तथा धर्मशास्त्र के दृष्टिकोण का 
समन्वय प्रस्तुत किया है। सामान्य, रूप से घर्मशास्त्र अर्थश्ञास्त्र तथा पुणाणादि का 
सम्यक ज्ञान राजा के लिये अपेक्षित था । 

स्मृतियों में राजपद के देवत्व को देखते हुये उक्त शीर्षक असंगत सा जान पड़ता 
है । परन्तु जहाँ पर एक ओर स्मृतियाँ राजा को देवपद पर प्रतिष्ठित करती हैं. वहां 
उनमें राजा की योग्यता के संबंध में भी बहुत कुछ कहा गया है । जहाँ तक राजत्व 
के आदर का प्रइन है, स्मृतियों ने उसे देवत्व प्रदान किया है, परन्तु राजत्व केवक आदर्श 
पर ही आधारित नहीं रह सकता है। इसके लिए यह आवदयक है कि उक्त आदर के 
साथ-साथ राजा में व्यवहार कुशछता आदि के गुणों का भी निवेश किया जाय। राजकाज 
की दुरूहता को देखते हुए यह उचित ही जान पड़ता है कि राजा में कुछ विद्येष योग्यताओं 
की भपेक्षा की जाय; इसके अतिरिक्त मनुस्मृति द्वारा प्रदत्त देवत्व राजा से यहू आकांक्षा 
रखता है कि वह अपने देवत्व का अपने सामान्य व्यवहार में प्रयोग करेगा। यह तमी संभव 
है जब कुछ निम्नतम योग्यतायें निर्धारित की जाय॑ | 

याज्ञवल्क्य राजधर्म प्रकरण का प्रारंभ ही राजा की योग्यता के प्रकाशन से 
करते हैं। उनके अनुसार बतायी गई योग्यताओं को दो भागों में बाँटा जा सकता है। 


१, वंडनोतिरेव विद्या । अध्याय १, ३. 

२. साख्यं योगो छोकायतं चेत्वान्वीक्षिकी । अर्व-१-२. 

३. यह ज्ञातव्य है कि याज्ञवल्क्य राजा के देवत्व के संबंध में मौन हैं, इसलिए वे राजा 
की थोग्यता से ही राजघर्म के सिद्धान्त बताने का श्रीगणेश करते हैं। यह उनकी 


(याज्षवल्क्य की) आदवश की अपेक्षा व्यावहारिकता का परिचायकत है। 
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प्रथम कोटि में आने वाली राजा की योग्यताओं राजनैतिक योग्यतायें कही जा सकती हैं । 
इस कोडि की योग्यतायें, उसके राजा होने के किए अत्यन्त आवद्यक कही जा सकती हैं 
क्योंकि इन्हीं योग्यताओं के ही ऊपर राज्य की सुरक्षा, स्थिति तथा समृद्धि निर्मर करती 
है। द्वितीय कोटि में आने वाली योग्यतायें यद्यपि साधारण महत्व की हैं किन्तु वे सामान्य 
योग्यता की कोटि में रखो जा सकती हैं। क्‍योंकि ये सभी व्यक्तियों के लिए समान रूप 
से अपेक्षित हैं। दूसरे, ये राजा की सामाजिक स्थिति से संबंधित है (न कि राजनैतिक ) 
इसलिए इन्हें सामान्य योग्यताओं की कोटि में रखा गया है । ; 

याज्ञवल्क्य राजा की प्रथम कोटि में आने वाली योग्यताओं के संच्रंघ में कहते हैं 
कि उस्ने महाउत्साही, पंडित, घूरवीर, रहस्यों को जात्तने वाला (वेद आदि के रहस्यों को 
जानने वाला), राज्य की शिधिलता को छिपाने वाला (यहाँ मिताक्षराकार का मत 
उल्लेखनीय हैं वे कहते हैं कि राज्य के स॒प्तांग में कोई विकार आ जाने से जो प्रवेश द्वार बन 
गया है उसको छिपाने वाहा), राजनीति में निपुण, त्रयी (तीनों वेद) वार्ता तथा 
दंड नीति में प्रवीण होना चाहिये |” मनृस्मृति में भी राजा की राजनैतिक योग्यता के 
संबंध में यह कहा गया है कि उसे तीनों वेदों का ज्ञाता तथा वार्ता, दंडनीति आदि का मर्मजझञ 
होना चाहिए ।* मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य उसके उपाय तथा षाड-गुण्यमंत्र के ज्ञाता होने का 
भी उल्छेख करते हैं। ये योग्यतायें राजा के लिए आवदयक हैं। राज्य की अभिवृद्धि और 
सुरक्षा इन्हीं के ऊपर पूर्ण रूप से जाघारित हैं । 

सामान्य योग्यता संबंधी विधानों में राजा के लिए कहा गया है कि वह 
आन्वीक्षिकी (आत्मविद्या, त्कंशास्त्र आदि) में निष्णात, विनीत, स्मृतिमान्‌ (स्मरण- 
शोक) सत्मवादी, वृद्धों का आदर करने वाला, अइछीरकू और कठोर वाणी से रहित, 
घामिक तथा अन्य व्यावहारिक वस्तुओं का (जैसे कृषि कार्य, घनोपार्जत आदि के कार्यों 





१. भहोत्साहः स्थृल्छक्ष: कृतज्ञों वृद्धसेवकः । 
विनीतः सत्यसंपन्चः कुलीनः सत्यवाक्‌ शुचिः ॥| या० स्मृति, १-३०९. 
अबीर्घसूत्र: स्मृतिमानक्षद्रोषप्पस्षस्तवथा । 
घार्मिकोश्व्यतनइचेव प्राज्ञः श्रो रहस्यवित्‌ ॥ या० स्मृति, १०३१०: 
स्वरंध्गोप्तान्वीक्षिफ्यां वंडनीत्यां तथैव च॑ । 
बिनीतस्त्वय बार्ततायां ज्ययां चेव नराधिषपः ॥ या० स्मृति, १-३११ तथा 
इन्हीं एलोकों पर मिताक्षरा की टीका । 

२. जेविधेभ्यस्त्रयीं विद्या बंड नीति च शाइवतीम्‌ । 
आन्वीक्षिकों चात्मविद्यां वार्तारभाइच लोकतः ॥ मनु० ७-४३. 


जाज़ा शेर 


का ) ज्ञाता होता चाहिए | इन योग्यताओं के अतिरिक्त राजा को जित्ेन्द्रिय मी होना 
चाहिए । मन्‌ तथा याज्वल्क्य के द्वारा बताई गईं ये योग्यतायें साधारण व्यक्ति के लिए 
भी है, (जैसा कि अन्यत्र कहा जा चुका है) । नारद राजा की योग्यता के संबंध में स्पष्ट 
रूप से तो कुछ नहीं कहते हैं परन्तु प्रसंगवश उन्होंने, एक स्थान पर कहा है कि राजा 
अपने विनय और सदाचरण से दी प्रजा पर प्रमुत्व प्राप्त करता है । * इस तरह वे भी राजा 
के लिये वितयी और नम्न होने की योग्यता वतलाते हैं । 

राजा के देवत्व को देखते हुये यह कहा जा सकता है कि राजा केवल राज्याभिषेक 
के ही द्वारा देवत्व की प्राप्ति नहीं करता था, उसके देवत्व की पूर्णता इन्हीं योग्यताओं के 
ही द्वारा होती थी । सामान्य दृष्टि से देखने पर मारतीय विचारधारा के अनुसार सभी _ 
प्राणियों में ही देवत्व रहता है, परन्तु राजा में प्राकृतिक शासन करने वाले प्राण-देवताजों 
का प्राघान्य रहता था तथा वह अपने आचरण में अपनी योग्यता के द्वारा विभिन्न छोक- 
पालों के विद्येष गुणों को प्रतिविबित करता थां । अतएथ स्मृतियों की योजना में 
राजा का देवत्व उसकी योग्यता से संदिकूष्ट है। मनुस्मृति विशेष कर जहाँ एक ओर 
राजा के देवत्व की संयोजना बहुत ही य्रुक्तिपूर्ण रूप से रखती है वहीं पर वह विनय आदि 
गुणों को मी बहुत महत्वपूर्ण स्थान देती है राजा के छिए अविनयी होना बहुत ही बड़ा 
दोष समझा गया है। मन्‌ तो यहाँ तक कहते हैं कि अनेक राजा परिषदों से युक्त (मंत्रि- 
परिषद्‌ आदि) होने पर भी अविनय के कारण नष्ट हो गये, तथा ऐसे बहुत से राजा हुये 
हैं जो परिषंद से हीन होते पर भी केवल अपने अच्छे व्यवहार के ही द्वारा राज्य प्राप्त 
कर सके। अविनय से नष्ट होने वाले राजाओं में मनु, वेन, सुदास, नहुष तथा तिमि आदि 
का उल्लेख करते हैं तथा अपने अच्छे व्यवहार के द्वारा राज्य प्राप्त करने वालों में वे प्‌ थू 
और कुबेर आदि का उदाहरण प्रस्तुत करते हैं ।* 

उपर्युक्त योग्यताजों और शिक्षा के आदर्श पाठ्यक्रम का उद्देश्य स्पष्ट है ॥ 
राजा न केवल शासन दाक्ति को घारण करने वाला रह जाता है बल्कि वहँ एक मंहान 
व्यक्तित्व का भी प्रतित्तिधित्व करता है। विभिन्न विद्याओं के अध्ययत्त से उसे अपने 
अधिकार की सीमा का ज्ञात होता है। और इसके द्वारा वह अपने गुरझतर उत्तरदायित्तवों 
को निभाने में सफल हो सकता है। केवल देवत्व अथवा राजत्व हीं पर्याप्त तहीं समझा 
गया था है। उसके मस्तिष्क को दिक्षा के द्वारा ऐसी परिधि के भीतर छाकर देवत्व और 


१. सनु० ७, ३७, रेट, गे५ ४5ह्*े। ४४; या० स्मृति १०३०९, ३२१०. 
२. नारदस्मृति अ० १७ (१८) इलोक २५ जाछी द्वारा अनूदित । 
| क मनु ० ७४०, ४९, है 
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राजत्व का अभिनिवेश किया जाता था जिससे उसके यथेच्छारी होने की कल्पना भी 
समृत्यज्ञ न हो सके । दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि यह आदर्श पाठ्यक्रम और 
योग्यतायें उसे “राजषि के पद पर प्रतिष्ठित करता था। श्री पी० वी० काने 
महोदय ने इस प्रसंग की व्याख्या प्रस्तुत की है। वे कहते हैं कि प्राचीन मारतीय 
ग्रंथकार यूवराज की शिक्षा के आदर्श पाठ्यक्रम प्रस्तुत करते में संभवतः उन्हीं 
भावनाओं से प्रेरित थे जिन भावनाओं को प्लेटो ने अपने रिपब्लिक में, साकेटीज में 
निहित किया था। प्लेटो के विचारों का सारांश इस प्रकार है जब तक दाहशनिक 
शजा नहीं होते हैं, अथवा घिह्व के राजाओं और युवराजों में दर्शन की “शक्ति” 

और “सार” तथा राजनैतिक महत्ता और ज्ञान एक रूप नहीं होते हैं अथवा जो 
साधारण प्रवृत्ति, जिसके द्वारा दोनों में से एक को छोड़ करु अनुपालन करते हैं, 
को अलग रहते के वाघ्य न॒ किया जाय . « «तगर दुर्दशा से नहीं वच सकते हैं. . .। * 
प्लेटो के अनुसार दार्शनिक शासक की परिकल्पना उसके शिक्षा के सिद्धान्त का 
ही प्रतिफल है। आदर्श दिक्षा के ही द्वारा रिपब्लिक की व्यवस्था विकसित होती 
है| धर्म की संस्थापना तथा रक्षा राजा के सम्यक्‌ बौद्धिक विकास पर ही 
आधारित रहती है। प्लेटो का दाशनिक राजा भी इसी प्रकार अपने आदर्श राज्य में 
धर्म ( जस्टिस ) का संस्थापकत्व पूर्ण करता है। भारतीय राजदर्शन के आचायाँ 
ने अपने ज्ञान में उन आवश्यक तत्वों को प्रतिफलित किया है जिनकी उपादेयता 
को निसंदिग्ध भाव से जनेक विद्वानों ने स्वीकार किया है। अतएव इन विचारों को 
सा्वकालिक कहा जा सकता है। 


राजा के कतव्य तथा उत्तरादयित्व 


राजू के कर्तव्यों का उल्लेख करते हुए गौतम कहते हैं कि राजा का भ्रमुख 
उत्तरदायित्व सबको सुरक्षा प्रदान करना, वर्णाश्षम को सुरक्षित रखना, उचित दंड 
प्रदान करना है।' सुरक्षा प्रदान करना तो राजा का जीवन भर का यज्ञ ही है. प्रत्येक 
स्थल पर महाभारत में उपलब्ध होता है कि राजा को प्रजा की रक्षा करना चाहिये, 
राजा का धर्म है कि वह वर्णाश्रम घ॒र्म को सुरक्षित रखे तथा आंतरिक सुख-श्षांति को प्राप्त 
करने में सहायक हो । राजा घर्मं के लिये होता है न कि भोग साधन के लिये, राजा 


संपूर्ण जगत्‌ का रक्षक है। जो राजा अच्छी तरह धर्म का अनुपालन करता है वह्दी पुृथ्वी- 
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शजा बे 


पति होता है, समस्त संसार धर्म पर आधारित हैं तथा घर्म राजा पर आधारित है।" 

कौटिल्य भी वर्णाश्रम को सुरक्षित रखना राजा का उत्तरदायित्व बतछाते हैं । सजा 

छोगों को अपने कत्तेव्य पथ से विचलित न होने दे, प्रजा के सुख में ही राजा का सुख 
निहित रहता हैं, प्रजा के कल्याण में ही उसका कल्याण है जो केवछ उसे ही अच्छा छगता 
हैं उसे वह अच्छा नहीं समझेगा तथा जो प्रजा को अच्छा छगता है उसे वह अच्छा सम- 
झेगा। इसलिये राजा अपने कर्तव्यों को पूरा करने के लिये निरंतर सक्तिय रहेगा। 
सम्पत्ति का मूल सक्तियता है । राजा के कर्तव्यों का यह एक महान्‌ आदर है | स्वयं उसकी 
सत्ता जनहिताय है। उसकी कर्तव्यबुद्धि में अपने सुखचितन का कोई महत्व नहीं है, वह 
निरंतर जनहिताय में ही राजकार्य क्री ओर सक्तिय रहता है । राजा का यह स्वरूप राज 
तंत्र के स्वभावगत दोषों का अनायास ही परिहार कर देता है। यह लछोक कल्याणकारी 
राज्य का चित्र प्रस्तुत करता है, आवश्यक तथा तात्कालिक महत्व के कार्यों को वह उसी 
समय सुनेगा, उसे बाद में करने के लिये छोड़ेगा नहीं क्योंकि इस प्रकार से छोड़ दिये जाने 
पर वे कमी मी पूरे नहीं हो सकते हैं।” केवक समाज में शांति व्यवस्था बनाये रखना 
ही राजा का कर्तव्य नहीं था, उसके कर्तव्यों को विशाल सूची यह स्पष्ट संकेत करती है 
कि वह समाज में ऐसा वातावरण प्रस्तुत करेगा जिससे सामाजिकों के लिये यह संभव हो 
सके कि वे अपने-अपने धर्मों का अनुपालन करते हुये अंतिम लक्ष्य की ओर अग्रसर 
ही सके | इसी को स्पष्ट करते हुये महामारतकार कहते हैं कि समी भोग राजपघम में 
निबद्ध हैं समी योग राजपर्म में प्रयुक्त हैं, सभी विद्या्यें राजधर्म में ही जानी जाती हैं 
(प्रसिद्ध हैं) तथा सभी राजघर्म यहों प्रविष्ठ हैं अर्थात समी घ॒र्मों का मूलः राजघर्म है।* 
यदि राजघर्म सुप्रयुकत न हो तो किसी प्रकार का योग, कोई भी चिच्या अथवा कोई भी घर्मं 
(वर्णाश्रम) आदि प्रयुक्त न हो सकेगा। राजघमं के समुचित प्रयोग के द्वारा ही लौकिक 
और पारल्ौकिक सुख समुद्धि संभव थी । शंख लिखित स्मृति ने राज्य कल्याणकारी स्वरूप 
के अन्य पहल्यू पर प्रकाश डालते हुए कहा है कि यदि क्षत्रिय अथवा वैश्य भी अपने विहित 


१. पधर्माय राजा भवति न कामकारणाय तु। 
माधातरिति जानीहि राजा लोकस्प रक्षिता ॥ महां० ज्ञांति ० ९०१३-७५: 
२. प्रजा सुख सुत्षे राज्ञः प्रजानांच हिते हित । 
नास्मप्रियं हित॑ राज्ञः प्रजानांनु प्रियं हित॑ं ॥ कौटि अर्थ-२१--३९ । 
३. कौटि० अर्थ० २१-३९ 
3. सर्वे भोगाः राजघर्म निवद्धाः सर्वे योगाः राजधर्म प्रधकता: । 
सर्वा विद्या राजधर्मे प्रसिद्धाः स्व धर्मा राजघर्मे प्रविष्ठा: ।॥ 
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घमम के अनूपालन से जीविकोपाजंन में समर्थ न हो पा रहे हों तो उन्हें राजा के पास जाना 
चाहिये, राजा उनकी जीविका की प्राप्ति के लिये सहायता करेगा। ऐसे समय में उन्हें 
राजा के लिये कार्य करना होगा, इसी प्रकार शूद्व भी राज्याश्रित होने पर अपने कछा- 
कौशक का प्रयोग राजा के लिये करेगा।” ऐसे कार्य निसंवेह समाज कल्याणकारी वर्तमान 
कार्यों से श्रेष्ठसमता रखते हैं। शंखलिखित स्मृति का आभादेश बेरोजगारी की अवस्था में 
समी को राजकीय सेवा में सम्मिलित करने का है। इस प्रसंग पर भारत रत्न श्री काने 
महोदय का अनुशीलन विद्येष महत्व रखता है | राजा का शरीर ग्रहण तो महान क्लेश 
के लिये होता है न कि भोग के लिये ।* 

राजा की सुष्टि समाज में अराजकता को दूर करने के छिए हुईं थी। राजा 
अपने राजत्व मात्र से ही अराजकता को दूर करके शांति और व्यवस्था रखने का उत्त र- 
दायी था । उसके कर्तव्यों के उक्त उद्देश्य की पूर्ति के लिए, मनु राजा को सभी छोकपालों 
के भूणों के अनु रूप कार्य करने का आदेश देते हैं। उसके इन कर्तव्यों को ब्रत कहा गया है। 
मन्‌ कहते हैं कि जिस प्रकार इन्द्र भगवान्‌ चार मास तक संसार में जल की अभिवर्षा 
करते हैं उसी भांति राजा को भी अपनी प्रजा में आनन्द तथा सुख की अभिवर्षा करनी 
चाहिये। इस प्रकार इन्द्र के ब्रत का आचरण करना चाहिए | तथा जिस प्रकार आठ 
मास पर्यन्त सूर्य अपनी किरणों के द्वारा जछ का हरण करता है संग्रहण करना चाहिये ।* 
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३. राज्ञा वारीरग्रहणं न भोगाय महीयते । 
कलेशाय भहते पण्वी'वधर्मपरिपालनाय ॥ महाभारत: 

४. मनु० ९२०४. 

«६. मनु० ९।३०५. 


राजा २१५ 


भर्थात्‌ राजा को कर ग्रहण इतने घीरे-बीरे करना चाहिए कि किसी को भी कर देने का 
कष्ट ज्ञात न हो सके। पुनः जिस प्रकार वायु (मात) सब प्राणियों के अन्दर 
प्रवेश करता है उसी प्रकार राजा को भी चाहिए कि चारों ओर [प्रत्येक स्थान में) 
च्रों को मेज कर माउत व्रत का आचरण करे । जिस प्रकार यम प्रिय तथा द्वेष करने 
वाले में मृत्य-समय में कोई अंतर नहीं रख़ते उसी प्रकार राजा को भी पक्षपात् रहित हो 
कर न्याय व्यवस्था करनी चाहिए ।* वहुण जिस प्रकार पापियों पर पाश का व्यवहाद 
करते हैं उत्ती प्रकार राजा को भी पापाचरण करने वाले व्यक्तियों के पाप को रोकने के 
लिए उन्हें शाप्ित करना चाहिए ।* जिस प्रकार लोग पूर्ण चन्द्र (संपूर्ण कलाओं से युक्त )। 
को देख कर आह्लादित होते हैं उत्ती प्रकार राजा को भी व्यक्तियों को आह्लाद प्रदान 
करना चाहिये ।* यह यह एक विद्येष बात है कि याज्ञवल्क्यादि अन्य तीनों स्मृतिकार 
राजा के उक्त प्रकार के कार्यों के विषय में कुछ नहीं कहते हैं। नारद अवद्य ही ऐसे 
कर्मों के करने की ओर तो संकेत नहीं देते हैँ परन्तु राजा के स्वयंमेव ऐसे कर्म करने पद 
उसे विभिन्न देवताओं के समान कहते हैं । 

इन कर्मों को तो उसे अपने देव गुणों से युक्त होने के कारण करना अपेक्षित था 
ही परन्तु इसके अतिरिक्त भी उसके कुछ प्राथमिक कर्तव्य थे जिन्हें उसे राजा होने के 
कारण करना आवश्यक था । इन द्वितीय प्रकार के कर्तव्यों के अंतर्गत उसे आदेश 
मिलता है कि नित्यप्रति प्रातःकालू उठकर तीन वेदों को जानने वाले ब्राह्म णों की उपासना 
करके उन्तके आदेशों का पालन करना चाहिए ।* 

याज्ञवल्क्य तथा नारद राजा के कर्तव्यों के संबंध में केवल राजश्ञास्त्रीय दृष्टिकोण 
रखते हैं। उनके अनु सार राजा का यह कर्तव्य होता है कि वह प्रजा को चोर, डाकू, तथा 
इन्द्रजाल (जादूगीरी के द्वारा ठगना) के द्वारा ठगने वाह्लों से रक्षा करे। यहाँ पर 
(१-३३६ ) याज्ञवल्क्य प्रजा को कायस्थों से विशेषरूप से रक्षा करने का उल्लेख करते 
हैं।* कायस्थ गब्द कुछ श्रांति उत्पन्न कर सकता है। वर्तमान समय में कायस्य शब्द 


६ मसनु० २९॥३०६: 

के सनु ० ९॥ | ००. 

मनु० ९॥३०८. 

मनु ० है॥ ३०५६, 

५. मन॒ु० ७, ३६ र२८। ३९० 

६. चाहुतस्कर दुवृत्तमहासाहसिकादिभिः । 

पीड्यमाना: प्रजा: रक्षेत्कायस्थेइ्च विशेषतः ॥ या० स्मृति १।३३६- 
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जातिवाचक है, परन्तु याज्ञवल्क्स ने इसे जातिवाचक के रूप में नहीं ग्रहण किया है. वे उसे 
कर्मसूचक अर्थ में प्रयुक्त करते हैं। कायस्थों से याज्ञवल्क्य का तात्पर्य लेखकों (लेखपाछों- 
विशिन्न प्रकार के राजकीय विवरणों को परिक्तिक्षित करने का कार्य करने वाले 
व्यक्ति ) से तवा गणना आदि का हिसाव रखने वालों से है। मिताक्षराकार भी इस मत 
का समर्थन करते हैं। इन लेखकों से प्रजा की विशेष रूप से रक्षा करने का आशय यह्‌ 
है कि ये थोड़ी सी शब्दावली को परिवर्तित करके प्रजा वर्ग को घन सम्पत्ति की हानि 
पहुंचा सकत हैं । इसका वहुत ही सु दर उदाहरण मिलता है--एक स्थान पर किसी 
व्यक्ति ने कुछ सम्पत्ति बेची थी, सम्पत्ति के विक्रय के छेख में एक वाक्य प्रयुक्त हुआ था 
“कपरहितं'' अर्थात्‌ कूप से रहित । खरीदने वाले व्यक्ति ने छेखक आदि को उत्कोत 
(घूस ) “देकर रहित को सहित करना लिया था। इस तरह से बह कुंए का भी स्वामी बन 
गया। इस प्रकार विरोध होने पर यह व्यवहार राजा के न्यायारूय में लाबा गया। राजा 
ते विभिन्न उपायों से छेखपाल के उक्त कार्य का पता छगा कर उचित न्याय किया। अतएव 
याज्वल्क्य का कायस्थों से विश्येष प्रकार से रक्षा करने का विधान उचित ही है । 
राजशास्त्र से संबंधित ग्रन्थों में राजा के कर्त॑व्यों तथा उत्तरदायित्वों को लेकर 
बहुत अधिक विचार-विमर्श किया गया है। अनेक ग्रंथों में तो पुनदक्ति दोष मी आ जाता 
है, उदाहरण के लिये महामारत में शाँतिपर्व में ही ऐसे कई स्थल हैं जिनमें प्रसंग भिन्नता 
को लेकर राजा के कतंव्यों का वर्णन बार-बार होता है। अपने वर्णन के ढंग तथा विस्तार 
के अनुसार इनमें भिन्नता रहती है परन्तु सामान्यरूप से कहा जा सकता है प्राचीन मार- 
तीय राजशास्त्रवेत्ता मुख्य-मुल्य बातों में प्रायः एकमत ही रहते थे। ऐसे कर्तव्यों की सूची 
में कहा जा सकता है कि राजा को बेंद का अध्ययन करने वालछा, आत्म-संयमी 
वर्णावस्था तथा आश्रम व्यवस्था को अक्षुराण रखना, वृद्धसेवी, नीतिकुशल, योग्य मंत्रियों 
की नियुक्ति करने वाला, राष्ट्र की सुरक्षा का सम्‌चित प्रबंध करने वाला आदि होना 
चाहिये। इन्हीं कतंव्यों में हेर-फेर तथा विस्तार और संकोच के साथ राजा का वर्णन 
उपकब्ध होता है। इसी प्रकार प्रायः समी स्मृतिकार राजा के लिये सप्तांग की व्यवस्था, 
जआश्मम तथा वर्णव्यवस्था की रक्षा, न्याय व्यवस्था तथा न्यायकर्म, युद्धादि के अवसरों में 
किये जाने वाले कार्यों आदि का उल्लेख करते हैं। उत्साही और करियाशील राजा की 
प्रजा भी उसी के समान होती है, इसके विपरीत होने पर न केवल प्रजा में दोष जाता है 
बल्कि वह सरलता से दत्र्‌ द्वारा परामव को प्राप्त हो सकता हैं। इसलिये उसे हमेशा 


जागरक रहने का आदेश है |! 





१. अर्थंद्ास्त्र->?2९-३८. 





शाजा श६७ 


यह पूर्व में उल्लिखित है कि राजा का जीवन ही एक महान यज्ञ है. तथा उसका 
दरीर ग्रहण कलेद के लिये होता है न कि मोग के लिये। उसके इस उत्तरदाम्रित्वत को 
पृति के लिये ही विभिन्न ग्रन्थों में राजा की दित और रात्रिचर्या कों किस प्रकार होना 
चाहिये इसका सूक्ष्म और विस्तार के साथ वर्णन मिलता है। कौटिल्य के अनुसार 
राजा अपने समय (दित और रात को ) आठ समान भागों में वाँटिंगा, अत: रात और दिन 
मिलाकर सोलह भाग हो जाते हैं। इसमें, प्रथम भाग में रक्षापुरुषों की नियुक्ति करने के 
उपरात्त आय-व्यय को स्वयं देखेंगा। यहाँ पर, तात्पर्य यह है कि रक्षा की व्यवस्था समुचित 
है अथवा नहीं इसके लिये वह किसी पर निर्मर नहीं होगा । तथा आय-व्यय के व्यक्तिगत 
निरीक्षण से राष्ट्रीयघन के समुचित प्रयोग की सर्वाधिक संभावना रहती थी ।* द्वितीय 
भाग में प्रजाजनों के कार्यों को देखेगा; तृतीय भाग में स्नान भोजन तथा स्वास्थ्य के कार्य 
करेगा, चतुर्थ माग में स्वर्ण ग्रहण करेगा (कर रूप) में तथा कर्मचारियों की नियुक्ति 
करेगा, पाँचव भाग में, मंत्रियों के साथ दूतों के हाथ पत्र मेजना तथा भेजे गये गुप्तचरों, 
दूतों के द्वारा लाई गईं गुप्त ख़बर ग्रहण करता । छठें भाग में अपने प्रिय आमोद-प्रमोद 
तथा स्वाध्याय करना। सातवें भाग में हस्ति-पदाति आदि सेना के अंगों को देखना तथा 
आठवें भाग में सेनापति के साथ सैन्य व्यवस्था संबंधी विषयों का चिन्तन करना, दिन 
के समाप्त होने पर संध्या करना | 

रात्रि के प्रथम भाग में गुप्त कार्यों को करने वालों (जासूस, गप्तचर आदि) 
में मिलेगा। द्वितीय भाग में स्नान मोजन तृतीय भाग में शंखध्वनि के साथ सोने के छिये 
जायगा। चौथे और पाँचवोें माग में वह सोता रहेगा | छठे भाग में शंख ध्वन्ति के साथ 
उठेगा तथा अपने दईनिक कृत्यों को याद करने के साथ शास्त्राचितन करेगा। आठवें माग 
में ऋत्विक्‌ पुरोहित तथा आचार्यों का आश्ीर्वादे ग्रहण करेगा, तथा राजबैद्य, ज्योतिषी 
तथा प्रमुख रसोइयों को देखकर (अर्थात इनसे विचार विमर्श करके) गो आदि के 
दर्शन करके समा में प्रविष्ट हो । यह विस्तृत दैनिक कार्यक्रम राजा को बहुत अधिक व्यस्त 
रखने वाला है। ऐसे कार्यक्रम में इस बात का कोई स्थान नहीं है कि राजा जनहित और 
राष्टहित के अतिरिक्त भी कुछ सोचे । यह राजा की अपनी सामर्थ्य पर निर्भर करता 
था कि वह किस प्रकार इस कार्यक्रम को पूरा करे । इस कठिनाई को देखते हये भी संमवत 
कौटिल्य ने इस आदर्श कार्यक्रम के अंत में यह कहा कि वह (राजा) अपनी सामथ्य के 
अनुसार इसमें हेर फेर करके अपने कर्तव्यों को पूरा करें ।* इस कार्यक्रम को देखते हुये 
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यह समझना अनुचित होगा कि अर्॑ज्ञास्त्र के होने के कारण कौटिल्य ने राजा को अत्य- 
घिक व्यस्त रखा है। ठीक इसी प्रकार का आदेश याज्ञवल्क्य स्मृति में भी मिलता है। 

याज्ञवल्क्य के अनुसार राजा 3ठकर रक्षा की व्यवस्था करने के उपरान्त आय- 
व्यय को स्वयं देखे, तद॒परान्त व्यवहारों को देखकर स्वान करे, स्तान के बाद मोजन इसके 
बाद स्वर्ण लाने वालों के द्वारा छाये गये स्वर्ण को ग्रहण करके मांडागार रखे। इसके बाद 
चरों को देखे (गूढ़चर, गृप्तचर ), इसके बाद दूतों को (संदेशवाहंक) भेजे (मंत्रियों के 
साथ ), इसके बाद आमोद-प्रमोद अथवा विश्वस्त मंत्रियों के साथ -हास परिहास । इसके 
बाद सेना (बल) का निरीक्षण करके सेनापति के साथ विचार विमर्श करे | तदुपरान्त 
संघ्योपासना करके चरों द्वारा छाये गये विवरणों को सुने । इसके बाद कुछ देर नृत्य-गीत 
करके भोजन करके स्वाध्ययन करे । दंंखध्वनि के साथ सोने जाझ तथा इसी प्रकार दंख- 
ध्वनि के साथ उठे । उठने पर वास्त्रचितन करे तथा दैनिक क्ृत्यों का स्मरण करें। 
याज्ञवल्क्य स्मृति का विवरण कौटिल्य के विवरण से बहुत अधिक नैकट्य रखता है । 
यहाँ पर प्रायः वे सभी कार्य याज्ञवल्क्य ने राजा की दिनचर्या में सम्मिलित किये हैं जिनका 
कौटिल्य ने समय के विभाजन के साथ उल्लेख किया है | याज्ञवल्क्य समय का विभाजन 
नहीं करते हैं। संमवतः समय का विमाजत राजा की अपनी सुविघा के ऊपर छोड़ दिया 


या हो । प्रायः इसी प्रकार का विवरण मनुस्मृति में उपलब्ध होता है | 


मनुस्मुति के अनुसार--राजा को रात्रि के पश्चिम भाग में अर्थात्‌ रात्रि के 
अंतिम प्रहर-ब्राह्मणमह त॑ में) उठकर शौचादि से निवृत्त होकर अग्निहोब्रादि करके 
ब्राह्मणों की पूजा करके समा में प्रविष्ट होना चाहिये। यहाँ पर टीकाकार कुल्लूक भट्ट 
नें सभा का अर्थ आमात्य आदि को देखने अर्थात्‌ उनसे मिलते के स्थान (घर) से लिया 
है।* वहाँ पर दर्शनार्थ आये हुए प्रजाजनों को संभाषण आदि के द्वारा अभिनंदित करके 
बसजित करे, तदुपरात्त मंत्रियों के साथ संधिविग्रह आदि पर मंत्रणा करें ।* राजा 


१, 233 8५ मृत्याय पयेदायव्ययोँ सवयम्‌ । 
ते दुष्ट्रवा स्‍्तात्वा भुंजीत कामतः ॥ १०२३७. 
हिरण्यं व्यापृतानीत भांडागारेष निक्षिपेत्‌ । 
पश्योच्चरास्ततों दूतान्प्रेषयेन्मन्निसंगतः ॥॥। १-३२८ से ३२२ तक । 
२. उत्थाय पश्चिमे याम्ते कृतशौच: समाहितः । 
हतारिनि्ब्राह्मणांक्चाय प्रविद्येत्त झुभांसमामू । मनु० ७-१४५. 
“सभामसमात्यादिवशेन गुहूं प्रविशेज्‌” कुहलक भट्ट । 


३. ततन्न स्थित: प्रजाः तर्वाः प्रतिनंद्य विसर्जय तू । 


बिसुम्य च॒ प्रजा: सर्वा मंत्रयेत्सहू संत्रिभिः ॥ सतु० ७-१४६- 


के 





दाजा | २१९ 


दोपहर में अथवा आघी रात के समय आराम करके (थकावट दूर करके ) मंत्रियों के साथ 
अपना भकेछे ही धर्म, अर्थ और काम का चितन करे, * परस्पर विरोधी घम, अर्थ और 
काम में उनके परस्पर विरोध को दूर करते हुये किस प्रकार उनका अर्जेन किया जाय यह 
विचार करें तथा विवाह योग्य कन्या के लिये योग्य वर के संबंब में तथा कुमारों की उचित 
बिक्षा के सम्बन्ध दे ध्यान दें, दूत संप्रेंषण करें तथा और जो कार्य शेष हो उन्हें पूरा करे, 
अंतःपुर की चेष्टाओं पर तथा गुप्तचरों की गतिविधि पर बिचार करें | * 

इसके बाद मनुस्मृति का महत्वपूर्ण आदेश है कि सम्पूर्ण आठ प्रकार (अष्टविय 
कर्म ) के कर्म, पंच-बर्ग तथा राज-मण्डल की चेष्टा--किसका किससे मेल अथवा विरोध 
है इस पर ध्यान दे ।* रांजमण्डल के सम्बन्ध में युद्ध प्रकरण में उल्लेख हुआ है। यहाँ 
अष्टविध कर्म तथा पंचवर्ग का स्पष्टीकरण करना ही प्रसंगानुक्‌छ है | 
अष्टविघ घम 

ये आठ प्रकार के कर्म कौन हैं जिन पर विचार करने का राजा को आदेश दिया 
गया है इस पर टीकाकारों में मतमेद है। मनु ने स्वयं इसका स्पष्टीकरण नहीं किया 
हैं। मन स्मृति के प्रसिद्ध टीकाकार मेघातिथि का मत इस प्रकार से है ।* 

१--जिस कार्य को प्रारंभ नहीं किया गया है उसका प्रारंभ करना । 

२--प्रारंभ किये हुए कार्य को पूर्ण करना । 

३--भ्ारंम किए हुए कार्य में विशेषता सम्पादित करना । 

४--किए हुए कार्य का फल संग्रह करता । तथा (५) स्ाम (६) दात (७) 

मेंद और (८) दंड-इन आठों के सम्बन्ध में विचार करना । 
अथवत्रा 

१--व्यापारियों की सुविधा के लिए मार्ग निर्माण करना । 

२->-जलू में सेतु (पुल) बनवाना । 

३--डुर्ग का निर्माण कराता। 

४--बने हुए का संस्कार (मरम्मत, संशोघत आदि) कराना । 

५--बज्ञान खुदवाना। 


सनृरमुति-9७-१५१. 

भनुस्मुति-.७-१५२. 

मनुस्मृति-७-१५३. 

मनु ०-७। १५४. 

मन ०-७।१५४ पर मेधातिथि की टीका । 


न छा; जय >जूत। - 





अर प्रमुख ह्मुतियों का अध्ययन 


६--शथृन्य (जन रहित) स्थान को बसाना । 
७--हाथियों के पकड़वाने की व्यवस्था करना तथा; 
८--घने जंगरू कटवाना । 
दुसरे टीकाकार कुल्लक भट्ट ने इस सम्बन्ध में उच्चयचा का बचन उद्धत किया है ॥ 
जिम्तके अनुसार अष्टविध कर्म इस प्रकार होंगे :--- 
१--आदान, अर्थात्‌ कर ग्रहण करना । 
२--विस्नर्ग-दान, पुरस्कार आदि देता । 
३--अमात्य आदि को उचित आज्ञा देना । 
४--अनुचित कार्यों का निश्ेषे करना । 
५--नम्नंदिघ्र विषय में निर्णय देना । 
६--व्यवहार का देखना ॥ 
७--उचित दंड की व्यवस्था करना तथा, 
८-“-पाप कर्म की शुद्धि के लिए प्रायह्िचित की व्यवस्था । 
इस प्रकार यद्यपि टीकाकारों में मतक्य नहीं है तो भी यह निविवाद है कि ये 
समी कार्य राजा के कर्तव्य की कोटि में आते हैं और इनके सम्बन्ध में चिन्तन तथा मंत्रणा 
करना राजा के लिए आवश्यक हैं | 
पंच वर्ग--कुल्छक भट्ट ने पंचवर्ग से पाँच प्रकार के चरों (मेदिया ) को लिया है।* 
| थे चर छद्मवंष म॑ ग॒प्त रीति से पता लगाने के लिए नियुक्त किये जाते थे। इनका कर्तेंब्य 
| अपने देश में होने वाले पडयंत्र का (प्रजा अथवा राज-कर्मचारियों के सम्बन्ध में ) पता 
राजा को देना था| अतः उन चरों की सूचना के सम्बन्ध में मंत्रणा अथवा विचार करना 
| भी राजा के आवश्यक कछृत्यों में से था । इन पाँच प्रकार के चरों का उल्लेख इस प्रकार है--- 
१--कापटिक-यह प्राय: छह्मवेश में कोई छात्र होता था । वह इस राजा से वृत्ति 
और पुरस्कार पाता था और छात्र के वेष में रह कर अपने राष्ट्र में अथवा परराष्ट्र में 
निवास करके गुप्त सूचना राजा को पहुंचाता था । 
२-उदासीन- जो पहिले संन्यासी हो गया हो परन्तु बाद में किसी कारण से 
उस आश्रम से गिर गया हो वह उसी वेश में राजा से आश्रय पाकर किसी मठ आदि में 
अड्डा जमा कर इसी प्रकार रहस्य का भेंदत करके अपने स्वामी राजा को समय-समय 


पर सूचना दिया करता था । 
३--गृहपति--गृहस्थ के वेष में यह रहता था । दिखावे के लिए कृषि आदि से 





१, ऊपर के इलोक पर कुल्लूक भट्ट को टीका | 


राजा 0, 
अपनी जीविका करता था तथा गुप्त रीति से यह भी भेद लेता रहता था और समय-समय 
पर राजा को सूचना देता था ।' वह भी राजा से वृत्ति पाता था। अपने शरष्ट्र में रहने पर 
अपने यहाँ की तथा परराष्ट्र में बस कर वहाँ के रहस्प की सूचना देता उसका कार्य था। 
४ बेंदेहिक--वाणिज्य व्यवसाय करने के बहाने जो रहस्य का पता छगाने के 
लिए नियुक्‍त रहता था । 
५ तापत्त--जटाधघारी अथवा मुंडित तपस्वी के वेष में रह कर जो भेद छेता 
रहता था। राजा ने इन कर्मो का उल्लेख केवल मनु में ही प्राप्त होता है। 
अष्टविध कर्म और पंचवर्ग का उल्लेख इस प्रकार से किसी और ने नहीं किया है। 
भन्‌ इसी प्रसंग में राजमंडलू की रक्षा आदि का किस प्रकार से चिन्तन करना चाहिये इसका 
भी उल्लेख करते हैं।) मंत्रियों के साथ उक्त प्रकार से मंत्रणा करके, व्यायाम करके, 
स्‍्नानादि से निवृत्त होकर, भोजन के लिये अंत:पुर में प्रविष्ठ होना चाहिये ।* भोजन 
करके वहीं अंत:पुर में मार्या के साथ मनोविनोद करे। यहाँ पर मन्‌ के “यथा काल” का 
टीकाकार कुल्लुक भट्ट ने यह अर्थ लिया है कि दिन के सातवें भाग की हस प्रकार व्यत्तीत 
कर आठवें भाग में पुत्र: कार्यों का चितन करे |? विश्वाम के बाद अलंक़ृत होकर प्लैनिकों, 
. हस्ति, अदब आदि वाहनों को तथा शस्तादि को देखें अथवा उनका निरीक्षण करे, इस कार्य 
के बाद, संध्योपासना से निवृत्त होकर, शस्त्रघारण करके भीतर के कमरे में जाकर चरों 
सै उनके अपने-अपने कार्यों का विवरण सुने । चरों से निवृत्त होकर पुन: मोजन करने के 
लिये अंत:पुर में प्रवेश करे, मोजन करके गीत आदि के द्वारा मनोविनोद करके थुनः प्रातः- 
काल उठने के लिये सोने जाय ।४ 
यह आदेश रोगरहित राजा के लिये है यदि वह अस्वस्थ है तो यह आवश्यक नहोँ 
है कि अपने शरीर की चिता न करते हुए वह इस प्रकार की कदोर दिनचर्या का पालन 
करे। अस्वष्य होने पर वह सारा कार्य भृत्यों पर छोड़ सकता है।" मनुस्मृति में उपलब्ध 
राजा की दिनचर्या से सबसे अधिक विस्तार मिलता है। मनु और याज्ञवल्वय, कौटिल्य 
के समान राजा को समय की परिधि में बाँध कर दिन चर्या का उल्लेख नहीं करते हैं, 


१. मनुस्मुति ७१५४-२१५. 

२. मत्‌० ७४२१०. 

३. “सप्तमे दिवसस्याभागतत्न विहृत्याष्ट्मे भागेपुनः कार्याणिचितयेत्‌” 
सनु० ७४२११ तथा उस पर टीका | 

४. भनुस्मृति ७०२१२, २२३, २२४, २२५. 

५. मन॒स्मृति ७२२६. 








र२२ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


इससे यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि कि वें दोनों राजा को इतनी सुविधा प्रदान करते 
हैं कि वह उक्त कार्यों को अपने सामर्थ्य से दिन के किनहींभी मागों में करे, किन्तु करे 
अवध्य | 
राजा को अपनी सुरक्षा का भी पर्याप्त ध्यान देना उसके प्रमुख कर्तव्यों में से था। 
राजा यदि स्वयं अपनी सुरक्षा की व्यवस्था करने में असमर्थ रहता हैं तो उसके लिये 
यह संभव नहीं होगा कि बहू अपनी प्रजा की सुरक्षा का समुचित प्रबंध कर सके । इसके 
अतिरिक्त राजतंत्र में अन्य तंत्रों की अपेक्षा सबसे अधिक षडयंत्र का स्थान रहता है । 
इसका प्रमुख कारण राजत्व का उत्तराधिकार का सिद्धान्त ही कहा जा सकता है । 
उत्तराधिकार को छेकर, अनेक षडयंत्र और रक्‍तपात के उदाहरण इतिहास में मरे पड़े 
हैं। अतः यह कोई नवीनता नहीं है कि प्राचीन भारतीय राजश्ञास्त्र भी इस विषय 
पर्याप्त सतर्कता का व्यवहार करते हैं। राजा की सुरक्षा के विधान में अर्थशास्त्र में कुछ 
अधिक विस्तार मिलता है | 
अर्थशास्त्र राजा को पुत्र और स्त्री से सर्वाधिक बचके रहने (इनसे रक्षा के लिये 
का आदेश देते हैं। राजपुत्र के विषय में कौटिल्य कहते हैँ कि राजा को पुत्र के जन्म से 
ही अपनी सुरक्षा की चिता करनी चाहिये, क्योंकि ये पुत्र केकड़े के समान होते हैं, केकड़े 
का यह स्वभाव माना गया है कि वह अपने जनक को ही खा जाता है। इसी प्रकार राजपुत्र 
भी जनक भक्षी होते हैं । कौटिल्य पूर्वाचार्य भारद्दाज आदि के विचारों का भी उल्लेख 
करते हैं। भारद्वाज के अनुसार जब पुत्र में पितृस्नेह का अभाव दिखे तब उसका गुप्त 
रूप से बंध कर देना चाहिये । विज्ञालाक्ष के अनुसार, उक्त प्रकार से वध करना करता है 
इसलिये उन्हें समीप के किसी एक स्थान पर अवरुद्ध (कैद) कर देना चाहिये। पाराशर के 
अनुसार, इस प्रकार समीप में ही कंद करके रखना तो सर्प से उत्पन्न मय के समान है। 
जिस तरह से घर में कहीं सर्प के होने से यह भय वना रहता है कि कहीं यह काट न छें, 
इस प्रकार से समीपस्थ बंदी राजपुत्र से भी वह भय बना रह सकता है कि कब तह अवसर 
प्रतिकार के लिए उद्यत हो जाय, इसलिए उसे दूर के दुर्ग में रखना उचित है 
अथवा सीमारक्षकों के पास मेज दें। परन्तु पिशुन के अनुसार यह भी अनुचित है 
क्योंकि तह अपनी इस स्थिति के कारणों को जानकर उन सीमारक्षकों से मैत्री करके 
भय उत्पन्न कर सकता है, इसलिये उसे अपने देश से वाहर दूर किसी विदेशी सामन्‍्त * के 


१, कौडि० अ०ए अधि० १०-अध्याय १७ पूरा 

२. ज्ञामशास्त्री ने कौटित्य के पद का इस प्रकार अनुवाद किया है। “र्तिटराा06 ॥ 
$8 एहांढा 60 व/0ए वँी॥ शग्तह 8 0: #डॉगाएंएए (0 
णिदांशा थिपए दि! बएछ़घप् 7णा 78 0७7 89८५ 
तस्मात्स्वविषयावपक्ृष्टे सामंतदुर्ग वासः श्रेयानिति ॥ 


आजा शर्भ३ 


दुर्ग में निवास कराना ही ठीक है। कौणापदंत इसका भी विरोध करते हैं, यह गाय के 
बछड़े को दूसरे के हाथ में दे देने के समान हैं, जिस प्रकार बछड़े के द्वारा ही गाय को दुह्ठा 
जाता है (वछड़े की सहायता से) उसी प्रकार बह सामंत राजपूत्र के ढ्वारा राजा को 
(पिता को ) दुहेगा (अर्थात हानि पहुँचायेगा) इसलिये यह उचित है कि राजकुमार की 
माता के बंबुओं के पास उसे रखा जाय | वातव्याधि को यह व्यवस्था भी उपयुक्त नहीं 
मालूम होती है, वे इसे ध्वजा के समान समझते हैं जिसकी सहायता से भिक्षा एकत्र की 
जाती है। संभवत: यहाँ यह तात्पर्य है कि जिस प्रकार से विभिन्न संप्रदायों के घवज विज्ञेष 
तथा वस्त्रविशेष होते हैं तथा जिनकी सहायता से ये साम्प्रदायिक भिक्षा एकन्र करते हैं। 
उसी तरह से दराजपुत्र को भिक्षा एकत्र (धन एकत्र) करने के लिये प्रयोग कर सकते हैं। 
इसलिये उसे ग्राम्यधर्म (विषय भोग) में लिप्त करा दे, सुस्त में आसव्ति होने पर पुत्र 
पिता से द्रोह नहीं कर सकेगा । 
कौटिल्य स्वयं उतत पूर्वाचार्यों के मत से सहमत नहीं है। वे स्वयं अपने विचार 
चहुत हू मनोवैज्ञानिकता पर आधारित करते हुये कहते हैं कि विषय भोग में राजकुमारों 
को छूगाना तो जीवित ही मरे के समान है---जब रानी ऋतुमतती हो तव ऋत्विज इंद्र और 
बहँस्पति के लिये चढ़ दें। (गर्माधान संस्कार) ? गर्भवती होने पर कौमार मृत्य * गर्म 
के पुष्ट (पु सवन ? ) होने तथा सुखपूर्वक उत्पन्न होने के लिये यत्न करें। प्रजजन के वाद 
पुरोहित पुत्र ध्॑स्कार करे, जव वह कुछ समर्थ होता है तब विद्वानों के पास (शिक्षा ग्रहण 
के लिये) ले जाना चाहिये। इस अवस्था में आभोव आचार्य के अनुसार उसका एक 
साथी * मृगया, मच्य, जुआ, स्त्री आदि की ओर आकर्षित करके कहे कि अपने पिता के 
ऊपर आक्रमण करके राज्य ले छो, दूसरा सत्त्री उसे ऐसा करने से मना करे । कौटिल्य इस 
मत का विरोध करते हुये कहते हैं कि यह वहुत बड़ा दोष है कि सरलवुद्धि वालकों के 
मस्तिष्क पर कुटिल विचारों की छाप डालता, इसलिये सरलबुद्धि वाकक को सच्चा घर्म 
और अर्थ का ही उपदेश देना चाहिये यदि वह उसमें बुरी आदतें आने लगें तो उसे मनोवैज्ञार 
निक तरीके से दूर करता चाहिये-यदि मद्यपान का दोष हो तो मद्य में ऐसा पदार्थ मिला 


१. शिक्ष चिकित्सक, 

२. सत्त्रिनू “णाह शीत ढ्रांग्राएए. फुल्नकिया3 इछटापीट८5, 
० (9678 0056 0 पटा-* छद्लाशंदा ज्ाए।डा ै6४ंणाशाए 
-४.७,/7८. ज्ञामज्ञास्त्री ने इसका अनुवाद ()]858825 8[0768 किया 
है। लेकिन साथी ही उपयुक्त वाब्ब जान पड़ता है । 








श्र४ड प्रमुख स्मतियों का अध्ययन 


. कर पिलाया जाय जिससे उद्विष्नता न बढ़े, इसी प्रकार अन्य दोषों का प्रतीकार कौटिल्य 
बतछाते हैं। कौटित्य राजा को राजपुत्रों से सतर्क रहने में विशेष विस्तार दिल्लछाते हैं । 
पूर्वांचायों के मतों का उल्लेख इस वात की ओर संकेत नहीं करता हैं कि कौटिल्य उन्तका 
उल्लेख केधल उनके मतों का खंडन करने के ही लिये कर रहे हैं। यह संभव है कि एक 
विचार के रूप में वह मी राजा के सामने रहता है और यदि राजा अन्य साधनों से पुत्रों को 
उचित मार्ग में छाने में असमर्थ होता है तब अंततोगत्वा इन साधनों का भी वह भ्रयोग कर 
सकता है। अयोग्य पुत्र राज्य का अधिकारी नहीं हो सकता था, उसे अपनी अबोग्यता 
के कारण राज्य से निकाला भी जा सकता हैं |” 

इसी प्रकरण के २१वें अध्याण में पुनः राजा की व्यक्तिगत सुरक्षा को किस प्रकार 
से संपोजित करना चाहिये इस पर भी कौटिल्य विद्ञाल सामग्री प्रस्तुत करते हैं। विस्तार 
भय से उन सबका यहाँ उल्लेख संभव नहीं है । उदाहरण के रूप में दो एक भादेशों का 
उल्लेंज़ किया जा सकता है। भोजन में मिले विष से बचने के सम्बन्ध में वे कहते हैं कि 
खाने से पूर्व भोजन का कुछ भाग अग्नि को समपित (वल्ि) करे तथा पक्षियों को बल्लि 
रूप में देते क बाद भोजन प्रारंम करे । यदि मोजन विषयुकत होगा तो अग्ति में डालने 
पर नीले रंग की लपट और घूँवा चट, चद शब्द के साथ निकछेगा। इसी प्रकार 
पक्षियों को दिया जाने पर उनकी मृत्य्‌ हो सकती है। इस परीक्षा से विषाक्त भोजन है 
या नहीं इसका ज्ञान करके मोजन करना चाहिये। * ऐसे पेड़-पौधे और पश्मुओं का भी वर्णन 
उपलब्ध होता है जिनको घर में रखने से सर्प का भय नहीं रहता है।* 

मन्‌ भी राजा को अपनी सुरक्षा के लिये सतर्क रहने का आदेश देते हैं। भोजन 
आदि में विष मिलाकर कोई उसके प्राण केने का यत्न न करे इसके छिये विशेष परिचारकों 

. आदि फे द्वारा अन्न का भमली-माँति परीक्षण कराने के बाद उसका ग्रहण करें। पुनः संपूर्ण 

भोज्य पदार्थों में विष नाश करने वाली औषधि को नियोजित करे। इसके अतिरिक्त 
विष दूर करते वाले रत्नों को भी सर्वदा घारण करे ।* स्नानादि के कार्यों में भी सुपरीक्षित 





१. न चेफपुत्रमविनीत॑ राज्ये स्थापयेत्‌ ॥ अर्थ-१-१८-५३- 
एकस्वम्थ संझन्ध्यात्पुत्रवान्या: प्रवासयेत ॥ १०१९-२०: 

२. तवृद्वारा तथव प्रस्तिभुजीत पुर्वंसग्तयों बयोम्थइ्च बलिकृत्वा । शै२९-६ 
अस्नेर्ज्वाल्ा घुमनीछता शब्दस्फोटन॑ च विकयुक्‍तस्य बयसां विपत्तिकच ॥| १०९९०१०- 

३. जीवन्ती इ्वेता--श्षपविधाणि वा न प्रसहस्ते ॥ १०२०-५९. । 
मर्जारमयरनकछ---पर्पान्भक्षयंति ॥ ९-२०-१० आदि. 

४. सनु० ७-२११३- 





राजा शब्द 


है 


स्त्रियों की ही नियुक्ति होनी चाहिए |” क्योंकि ऐसा भी संभव हो सकता है कि आमरण 
आदि के अंदर अस्त्र रखे हों अथबा उसके आमरण ही विषयुक्त हों । इस प्रकार राजा को 
अपनी रक्षा हर प्रकार से करनी चाहिए। मनु ने तो इस आत्मरक्षा के सिद्धान्त को बहुत 
ही आगे तक बड़ा दिया है। वे कहते हैं कि आपत्ति निवारण के लिए राजा को घत का 
रक्षण करना चाहिए, अपनी स्त्री की रक्षा घन की हानि सह कर भी करती चाहिए, परन्तु 
अपनी रक्षा तौ निरन्तर करनी चाहिये, घन और स्त्री के मुकाबक्े में मी | पुनः अपने 
संरक्षण के लिए स्वमूमि त्याग भी यदि करना पड़े तो वह भी करता चाहिए, भले ही वह 
मूमि अत्यधिक उपजाऊ तथा हर प्रकार से सम्पदादायिनी हो ।* राजा की आत्मरक्षा का 
महत्व और भी अधिक इस कारण हो जाता है कि राजा के नष्ट हो जाने पर तो अन्य वस्तुओं 
का कोई महत्व ही नहीं रह जाता | उनका महत्व तो राजा के राजा रहते पर है। 


राजा काल का कारण होता है 


प्राच्नीत भारत के राजनीति शास्त्र के आचार्यों ने राजा को कहीं य॒गप्रवर्तेक तथा 
कहीं पर उसे काछ का कारण बतलाया है।* इसका यह अर्थ नहीं होता कि राजा में ऐसी 
दाक्ति रहती है कि वह कलियुग को सत्ययुग आदि अन्य युगों में परिवर्तित कर दे। मनू 
ने राजा को युग प्रवर्तंक कहने के स्थान पर राजा को ही युग कहा है। अपनी चेष्टा 
विद्येष के ही द्वारा वह सत्य, जेता, द्वापर तथा कलछि आदि को अपने राज्य में स्थापित 
करता है । मन्‌ के अनु सार राजा के प्रसुप्त रहने पर कलियुग रहता है, यहाँ पर राजा के 
प्रसुप्त होने का तात्परय राजकाज (शांति व्यवस्था आदि) के प्रति सचेत न रहने से है, 
अवश्य ही ऐसे राजा के राज्य में सभी प्रकार की अव्यवस्था संमव है। जब राजा जागृत 
रहता है (परिस्थितियों को जानता है), परन्तु तदनुकुलछ कार्य नहीं करता है तब द्वापर, 
राजा के कर्म में छगे होने पर (कर्म अथवा संधि विग्नहादि के कार्यों में छगे होते पर) 
जता युग तथा शास्त्रों के अनुसार आचरण करने पर सत्ययुग कहा गया है।" दूसरे दाब्दों 


मन ० ७-२१८-. 
« मत ० ७-२१६५ 
« मनु० ७०२१३ 
कृत अतायुगं चेव द्वापरं कलिरेव त् । 
राज्ञों वृत्ताति सर्वाणि राजा हि युगमुच्यते ।। मनु० ९॥३० १. 
ठीक यही इलोक महाभारत में भी उपलब्ध होता है । जश्ञा० प० ९१।॥६- 
५. कहिः प्रसुप्तो भवति स जाग्रवृह्यापरं युगम्‌ । 
फर्मस्वम्यद्यतस्त्रंता विचरंस्तु कृत युगसम । मनु० ९ -३०२ 
श्प्‌ 


५ बा आल 





२२६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


में राजा अपने प्रश्मासकीय कौशल से समाज में ऐसी स्थिति छा सकता है जिसके द्वारा 
प्रजावर्ग को उक्त युगों के समान ही स्थिति जान पड़ेगी । राजा के प्रमाद करने पर 
राज्य नरक में परिवर्तित हो सकता है तथा वहीं एक अच्छे राजा के द्वारा स्वर्गीय सुख्ों 
के सावन प्रस्तुत किये जा सकते हैं। यही राजा का युगप्रवर्तकत्व है । सामाजिक स्तर का 
नीचे गिरना तथा उसमें वृद्धि होना यह सब राजा के ही ऊपर निर्भर करता है। मनुस्मृति 
में ही इन सव का उदाहरण भी दिया गया है। मन्‌ वर्णसंकर तथा नियोग आदि के विषय में 
भपने विचार प्रकट करते समय इत सबका कारण बेन का कुशासन वतलछाते हैं। इसी तरह 
पृथ्‌ आदि का भी वे राज्य की सामाजिक स्थिति ठीक करने वालों के रूप में उल्लेख करते 
हैं। राज्य की अशांति, अव्यवस्था आदि सब राजा पर ही निर्मर करती है ।" इसीलिए 
राजा को काल का कारण, युगप्रवर्तक तथा युगरूप आदि कहा जाता है । इस प्रसंग का 
राजा के उत्तरदायित्व के रूप में भी लिया जा सकता है, सभी प्रकार की व्यवस्था अथवा 





अव्यवस्था के लिये राजा का ही उत्तरदायित्व रहता है । 

सामान्य रूप से यह कहा जा सकता है कि राजा राज्य की शक्ति को घारण करता 
है तथा उसकी सुष्टि मनु आदि विचारकों के अनुसार समाज में बढ़ती हुई अराजकता 
को दूर करने के छिये की गयी थी | अतएवं राज्य अथवा राजा का सर्वप्रथम उत्तरदायित्व 
समाज की परंपरागत सामाजिकता को अक्षुराण बनाये रखना था। उक्त समाज वर्णाश्रम 
धर्म पर आधारित था। इस व्यवस्था को स्थिर रखना राजा का प्रारंभिक उत्तरदायित्व 
था| समाज को पर्मस्य व्यवस्था में होने वाले व्यतिरेक का दमन दंड” के उचित औौर 
अनुकूल प्रयोग के द्वारा विहित था। ब्रह्मतेजमय दंड की सृष्टि मी देवीय थी तथा इस 
सृष्टि का उद्देश्य राजा को उसके उत्तरदायित्वों को भली-माँति पूरा कर सकने की शक्ति 
प्रदान करना था । दंड के प्रयोग के द्वारा ही वह धर्म की रक्षा कर सकता था, घ॒र्मं और 
दंड को सहोदर की माँति संज्ञा दी गई है। दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि वर्म॑” के 
लिये “राजा” है तथा राजा का हितसाधक दंड है परन्तु दंड का प्रयोग भी धर्मातुकछ ही 
विहित था अतः धर्म के अमाव में दंड का प्रयोग अनिष्टकारी था; तथा दण्ड के अभाव 
में धर्म की संस्थापना तथा सुरक्षा अस्लंमव थी, इसी तरह से घर्मं और दंड, दोनों के अमाव 
में राजा तिरवीर्य थे। इस प्रकार से राजा, धर्म, तथा दंड, ये तीनों ही एक सूत्र में संबद्ध 
थे, अतएव अन्योन्याश्रित थे | दंडशक्ति के प्रयोग के कारण राजा हो को “कार का 
कारण ' कहा गया है। यह महामारत के एक प्रसंग से और मी अधिक स्पष्ट हो जाता है । 





१. के० बी० आर० आयंगर “सोशल एण्ड पोलिटिकल आसपेक्ट्स आफ मनुस्मृत्ति” 
प््‌० छठ ॥ 
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राजघर्मानुशासन पर्व ( श्ांतियर्व ७४ ) में युधिष्ठिर भीष्म से प्रदन करते हैं, “दंडनीति 
तथा राजा दोनों मिलकर ही कार्य करते हैं, इनमें से किसके क्या करने से कार्य-सिद्धि 
होती है, यह मुझे बताइये ! १ इस प्रश्त के उत्तर में भोष्म दंडनीति के प्रयोग के द्वारा 
अर्णाश्रम धर्म आदि की रक्षा का उल्लेख करते हुये कहते हैं कि काछ राजा का कारण है 
अथवा राजा काछ का कारण हू इसमें तुम्हें संशय तहीं होना चाहिये, राजा ही काछू का 
कारण है। जब राजा दंडनीति का पूरा-पूरा तथा भलीमाँति प्रयोग करता है, तब वह 
कंतयुग ( सत्य) ताम के कार की सृष्टि करता है । दंडशक्ति को सम्यक्‌ प्रयोग करने 
पर कैवल धर्म ही धर्म इस युग में दिखलाई देंता है ( ०८६ ) अचर्म नहीं दिखलाई देता 
है; जब राजा दंडनीति के तीन चौथाई अंश का ही प्रयोग करता है, एक चौथाई अंश 
को छोड़ देता है, तब ज्रेतायुग प्रारंभ होता है (८७) । साधारण रूप से कहा जा सकता 
है कि इस युग की विशेषता यह रहती है कि इसमें तीन चौथाई धर्म के साथ-साथ एक चौथाई 
अघर्म भी पीछे लगा रहता है। जब राजा दंडतीति का पूर्णप्रयोग न करके केवल आवे का 
ही प्रयोग करता है तब वह द्वापर युग का प्रवर्तक होता है (८९ )। इस युग में घर्म अधर्म 
बराबर रहते हैं। तथा कलियुग का प्रारंभ उस समय होता है जब राजा दंडनीति का 
पूर्णतया त्याग करदे तथा अनुचित साधनों से प्रजा को कष्ट दे (९१) ।* इसलिये 
राजा ही सत्वयुग की सृष्टि करने वाला होता है तथा अन्य युगों का भी वही कारण होता 
है (९८) | यदि बंडनीति के सम्यक्त्‌ प्रयोग के द्वारा वह “कृतब॒ुग” का प्रवर्तक होता है 
तो बह अक्षय स्वर्ग प्राप्त करता है,” तथा जेतायुग का प्रवर्तक होने पर अक्षय स्वर्ग नहीं 
मिलता हैं; हापर में पुण्य के अनुपात से स्वर्ग प्राप्ति होती है, परन्तु कलियुग के ब्लष्टा को 
अत्यन्त पाप का भागी होना पड़ता है। (९८-१०० ) 

उक्त प्रसंग राजी, दंड तथा घर्म के परस्पर एक दूसरे के ऊपर आधारित रहने 


१, वेंडनीतिबव राजा स्व समस्ती ताबुभावषि । 
कस्य कि कुर्बतः सिद्धयेत्‌ तन्मरे-त्रुहिपितामह ॥ 

२. फाछोवा कारणां राज्ञों राजा वा कालकारणास्‌ । 
इति ते संश्यों मा भूदू राजा कालूस्य कारणम्‌ ॥ ज्ञां-९१, ७९. 

३. एंसा प्रतीत होता है कि यह प्रसंग मनु ० ९०३०२ का (जिसका विवरण आयका 
है) ही भाष्य हो । 

४. क्षोणों पुण्ये मरत्य॑ विशेतिजनाः के अनुप्तार पुण्य समाप्त होने पर स्वर्ग से लौट कर 
मर्त्यलोक में आना पड़ता है, परन्तु कृतयुग के प्रवर्तक का पुण्य कभी क्षीण नहीं 
होता है--पह भाव यहाँ प्रतीत होता है । 
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को ही स्पष्ट करते हैं। दंड और धर्म का प्रयोग करने वाला राजा ही है। जिस प्रकार 
से और जिस अनुपात में वहू इनका सामंजस्य रखते हुये प्रयोग करेगा, उसी प्रकार के युग 
का वह प्रवर्तक कहा जायेगा। यदि वह॒ दंड और घममम के प्रति जागरूक रहके उनके प्रयोग 
संस्थापन में दत्तचित्त रहता है तब समाज की दह्ा उस स्थिति से भिन्न होगो जिसमें 
वह (राजा) केवल अपने स्वार्थ साधन के लिये ही अपनी शक्ति का प्रयोग करता है । 
यह विचारधारा राजा पर एक महान उत्तरदायित्व का आरोप करती है। उसे हर समय 
यह देखते रहने का आदेश (इससे ) मिलता है कि ऐसी परंपरायें तो नहीं विकसित हो रहीं 
जिनसे वर्णाश्षम धर्म को आघात पहुँच सकता है अथवा राजकर्मचारी उचित न्याय न 
करके दोषी को दोष मुक्त करते हों तथा निर्दोष को दंडित करते हों, आदि, सामाजिक, 
राजनैतिक, न्यामिक तथा घामिक आदि सभी क्षेत्रों में सूक्ष्म तथा व्यापक दृष्टि रखने का 
उत्तरदायित्व उस पर आ जाता था। स्वस्थ परंपराओं के विकास म॑ं सहयोग देना तथा 
अनु चित का शमन कर धर्मश्षास्त्रों द्वारा विहविता मर्यादा को समाज में संस्थापन करना 
उसके राजत्व का एक भाग हो जाता है। राजा स्वयं तो कानून का निर्माता नहीं होता 
था परन्तु उसकी जागृत और शुघुप्तावस्था आचार ( ए४8९26४ ) और अताचार के 
द्वारा शास्त्रीय विधियों में पर्याप्त प्रभाव डाल सकती थीं। आचार को परम धर्म कहा 
गया है। वह तमी तक है जब यह शास्त्रों से अनुमोदित हो । इसकेलिये राजा के सलाह- 
कार के रूप में विद्वान ब्राह्मण और पुरोहित आदि (वह स्वयं भी वेदज्ञ होता था) श्रुति 
और स्मृति का अर्थ प्रस्तुत करने के लिये सर्देव तत्पर रहते थे, इनके अनुसार ही वह 
बढ़ते हुये अनाचार को दंडशक्ति के द्वारा रोकता था । बेन का अति प्राचीन प्रसंग है, 
उसके समय में निय्रोग आदि कुप्रथायें स्लामान्य हो गई थी, (नियोग का शास्त्रीय 
विधान था, परन्तु उत्त समय उसका शास्त्रीम महत्व समाप्त हो गया था) और एक 
प्रकार की अराजकता आ गई थी । इसके विपरीत पृथु का (वेनु पुत्र) समय धर्मानुकूछ 
समाज का प्रतीक माना जाता है। इससे भी यही निष्कर्ष निकछता है कि राजा अ्च्छ 

और खराब परंपराओं का प्रोत्साहित करके अच्छे अथवा बुरे समाज का ख्रष्टा हो सकता 
है। और इसीलिये उसे उन उन कालों का बनाने वाला अथवा कारण कहा जाता है । 
इसी विचारधारा के परिणामस्वरूप ही विभिन्न हिन्दू राजाओं को सक्रिय प्रेरणा मिली 
जिनसे उन्होंने हिन्दुत्व के पुनरुत्यान का प्रयास किया ।" 
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शजा श्र 


राजा की निर॑कुशता के दमन के उपाय 

राजा की वास्तविक स्थिति को देखते हुए यह कहा जा सकता है कि बहू निरंकुश 
नहीं था | परन्तु यहू भी सत्य ही है कि राज्य का संपूर्ण उत्तरदागित्व तथा संपूर्ण 
शक्ति राजा के ऊपर ही थी । ऐसी स्थिति में यह प्रदत्त उठना स्वाभाविक है. कि राजा 
निर॑कुश क्यों नहीं था? यह भी मान्य है कि राज्य में कोई ऐसी शक्ति नहीं थी जो राजा को 
स्ववश में रख सकती । इन स्वामाविक शंकाओं का समाधान दो प्रकार से है, प्रथम, 
राज्य में धर्म ही एक ऐसा नियम था जिससे सब विषय नियमित होते थे । समाज में ये 
धार्मिक नियम ही समाज का समाजकत्व स्थिर रखते थे। ये घामिक नियम धर्मज्ञास्त्रों 
आदि के द्वारा ऋषि महात्माओं आदि के द्वारा संचालित रहते थे | राजा के हाथ में 
यह अधिकार नहीं था कि वह उन घर्म के नियमों में जरा भी परिवर्तत छा सके | वह 
घमम की व्याछ्या कर सकता था। धामिक विबादों को ठीक कर सकता था। परन्तु 
उनमें परिवर्तन नहीं कर सकता था। वही कारण है कि सामाजिक व्यवस्था, वर्ण व्यवस्था 
तथा धर्म उसकी निरंकुशता के लिए बहुत ही बड़े निरोधक थे। द्वितीय, राजा कों 
दंडशक्ति के आधीन कहा गया है। उस दंडशक्ति को राजा का भी राजा कहा गया है। 
राजा की निरंकुशता को दूर करने के लिये घर्म तथा दंड शक्ति ऐसे अंकुश थे जिनके कारण 
राजा का निरंकुश होना संभव नहीं था, और यदि वह (राजा) निरंकुश होने का प्रयत्न 
करता तो उसकी गति वेन आदि के समान ही हो सकती थी। 

उपर्युक्त विचार-विमर्श के निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता है कि राजा 
असीभित शक्ति संपन्न नहीं था। शास्त्रीय विधान उसके कार्यों के नियामक थे | राजा 
को विधि से श्रेष्ठ समझने की कोई विचारधारा उपलब्ध नहीं होती है। इस प्रसंग पर श्री 
प्रमथताथ बनर्जी महोदय ने छ्लनसांग के एक संस्मरण का उल्लेख किया है, ह्लेनसांग 
ते विबसार के बारे में एक कथा सुनी थी, राजधानी में अग्निकांड बहुत होते थे, उन्हें 
रोकने के लिये विवसार ते यह आज्ञा प्रचारित की कि जिसके घर में आग छूगेंगी उसे उंडे 
जंगल में निर्वासित कर दिया जायगा। एक दिन राजमहल में ही आग छग गईं, इस पर 
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राजा ने मंत्रियों से कहा मुझे स्वयं ही निर्वासित होना चाहिये और उसने अपने ज्येष्ठ 
पुत्र को राज्य देकर निर्वासन ग्रहण करते हुए कहा कि मैं राज्य के नियमों को | मान्यता 
देना चाहता हूँ इसलिये मैं स्वयं ही निर्वासित हो रहा हैँ । यह प्रसंग यदि अन्य तथ्य की 
ओर संकेत नहीं करता है तों कम से कम यह अबस्य ही स्पष्ट हो जाता है कि राजा 
स्वयं अपने राजशासन से आबद्ध रहता था | उसके “राजशासन" (070/728706& ) 
की विज्ञप्तियाँ प्रथम तो शास्त्रानुमोदित ही होती थी दूसरे वह स्वयं नियम बनाने पर 
स्वयं को भी उसके आधीन समझकर व्यवहार करता था। अर्थात्‌ इत साधारण नियमों 
के बनाने में अथवा उनमें परिवर्तन करने में राजा अपने स्वार्थ को दृष्टि में रखकर नहीं 
करता था। वह नियम और विधान को दण्ड के हारा पाछून कराता था, स्लाथ ही उत्तका 
अनुपालन भी करता घा । यह एक आदर्श है जो केवल राजपि के लिये ही संभव है, 
राजषि होते का ही आदर्श, प्राचीन भारतीय राजश्मास्त्रीय ग्रंथ प्रस्तुत करते हैं । 
किस प्रकार उसकी शिक्षा-दीक्षा तथा समस्त वातावरण बनाया जाय जिससे राजत्व के 
साथ-साथ ऋषित्व का भी अभिनिवेश उसमें हो सके, आदि को ही दुष्टि में रखकर राजधर्म 
का प्रतिपादन होता था।'* 
अभिषेक समारोह के अन्तर्गत, एतरेय ब्राह्मण में राजा को एक शपथ का 
उल्लेख हैं, इसमें राजा यह प्रतिज्ञा करता है कि यदि मैं अत्याचार करता हूँ तो जिस दिन 
मैं उत्पन्न हुआ हूँ और जब मरूंगा, इस समय के बीच किये गये मेरे समस्त पुण्य नष्ट हो 
जायं। “इसका भी तात्पय यही है कि राजा राज्यासन पर बंठने के पूर्व अपने सदाचरण 
के उत्तरदायित्व की घोषणा कर देता था । व्यावहारिक दृष्टि से इसका महत्व अधिक हैं, 
ऐसे समारोह के अवसर पर इस प्रकार की घोषणा राजा के व्यक्तित्व के निर्माण में सहायक 
होती थी; राजसूय आदि समारोह राजत्व के आवश्यक माग थे तथा इनमें न केवल राज्य 
के ही प्रतिष्ठित और श्रेष्ठ व्यक्ति उपस्थित रहते थे बल्कि, बाहर के राजागण भी 
उपस्थित रहकर समारोह में माग छेते थे। इसीलिये भी राजा के ऊपर प्रारंभिक नियंत्रण 
की स्वीकारोब्रित का महत्व उसके सीमित राजतंत्र का द्योतक हो जाता था। मनुस्मृति 





१. पी० एन० बनर्जी, “पब्लिक एडमिनिस्ट्रेशन इन एन्शोप्ट इण्डिया” पु० ७४ पाद 

५ टिप्पणी ॥ 

२. राजा होने के लिये आवइग्क्ता योग्यता, उसकी हछिक्षा, उत्तके कर्तव्य तथा 

“राजा काल का कारण है” आदि पर्व में उत्छिखित कलिपय विषय इसी भाव का 
समर्थन करते थे। 

३. के० पी० जायसवाल “हिन्दू पोछ्लीदी पु० १९८ तथा पी० एन० बनर्जी, पु० ७४. 


राजा श्देर 


महाभारत आदि में इस प्रकार के वाक्यों का उद्धरण तो नहीं है परन्तु जहाँ भी अवसर 
प्राप्त हुआ है वहाँ राजा को घर्म और दंड के आघीन कहकर उसे चेतावनी दी गईं हैं 
कि यदि धर्मानुकूछ दंड का प्रयोग नहीं किया गया तो दंड उसे बंधु-बांघवों सहित नष्ड 
कर देगा । राजा के करतंब्यों के वर्णन के साथ-साथ इस प्रकार की उद्घोषणाओं का 
महंत्त वहुत अधिक रहता था । कौटिल्य भी राजा को दंड के समप्रयोग का उपदेद् 
देते हैं; तथा अर्थशास्त्र का सातवाँ अध्याय राज्षि के व्यवहार के ही ऊपर हैं। राजत्व 
और ऋषित्व का सम्मिकछ्तित स्वरूप क्‍या होगा इसका विषद विर्णेन मिलता हैं।” 
राजा अमात्यों और आचार्यों को अपनी सीमा बनाये, अर्थात्‌ अपने आरचण को इनके 
(अमात्य तथा आचार्य ) अनुसार नियोजित करे, तथा यदि राजा बुराइयों की ओर 
जाता था, उसे रोकने के लिये मी कौटिल्य आदेद देते हैं कि उसे (राजा को) 
उसके समय-विभाजन (दैनिक कार्यों की सूची) का ज्ञान करा कर रास्ते में लाने का 
प्रयास किया जाना चाहिये | * आमात्यों के राज महत्व को गाड़ी के दूसरे पहिये के 
समान कहा है। अमात्यों और आचार्यों के अनुसार कार्य करते का आदेझ देने का तात्पर्य 
केवल एक ही है, राजा कभी मी सर्वतंत्र स्वतंत्र नहीं हो सकता था । अमात्यगण उसे 
उसके सीमित अधिकारों का ज्ञान कराते रहने के लिये ही थे। यदि वह सीमित अधिकार 
संपन्न न होता तब यह कथमपि नहीं कहा जा सकता था कि राजा और अमात्य 
दोनों एक गाड़ी (राज्यरूपी) के दो पहिये हैं और न राजा को अमात्य और आचार्यों के 
अनुसार अपनी मर्यादा (सीमा) स्थापित करने के लिये ही कहा जाता। 

राजा में राजधित्व की भावना का सन्निवेश, उसका तंत्वज्ञानी हीना तथा 
प्रबुद्ध रहना, अन्य संवंधानिक नियंत्रणों के अमाव में मी उस पर पर्याप्त नियंत्रण रखते 
थे, उसके मस्तिष्क को इस प्रकार की मावनाओं से आवृत्त करने के ही लिये उसे 
अनुचित काय करने पर पाप, उचित कार्य करने पर पुण्य के उपदेश दिये गये हैं। 
उसके उपदेश्ञों के द्वारा, शिक्षा के द्वारा मंत्रियों के साथ मंत्रणा कर काम करने के द्वारा, 
इसी विचार को व्यवहारिक स्वरूप प्रदान करने का प्रयास किया जाता था । पग-पग 
पर अन्याय पूर्ण राज्य करने की विभीषिका भ्रस्तुत की जाती थी । यह विचारघारा 


१. कौटिल्य-अर्थज्ञास्त्र, १, ४, १० तथा १, ७. 
२. जअर्थोर्दां स्थापयेदायापनिन्ञात्यान्वा ॥ १, ७; १२ 
प एनंसवानस्थानेभ्यों दारसेपु:॥ १, ७, १३ 
३. सहायसाध्य॑ राजत्य चक्तीक॑ न वर्तंते 
कुर्बोत सच्िवांस्तस्मात्तेषा च श्रुणयानमतम्‌॥ १, ७; ९५ 








श्३२ प्रमुख ह्मृतियों का अध्ययन 
राजा को प्रबुद्ध तवा जागरूक रखती है। अन्य बाहरी वैधानिक व्यवधान के अभाव में 
उससे उचित रूप से कार्य कराते का यह मार्ग था । वह पाप का भागी होगा अथवा मोक्ष 
न श्राप्त कर सकेगा आदि की भावना उसकी शिक्षा-दीक्षा, वातावरण आदि के द्वारा 
उसके अंदर प्रविष्ट करा देने से ही उच्ते व्यावहारिक रूप प्राप्त हो सकता था | उसके अंदर 
सबका एक गहन विद्वास जमा देने के वाद ही वह अधिक संभव था । * मन के समान ही 
याज्नवल्क्य भी कहते हैं कि राजा अन्यायी होने पर बंधु-बांधवों के साथ झीष्य नष्ट हो 
जाता हैं। राजा के विभिन्न कर्मों तथा अधिकारों को देखते हुए यह कहा जा सकता है 
कि राजा वास्तव में राजा था | संस्कृत साहित्य के अंतर्गत प्रजा का रंजन करने वाले 
व्यक्ति को राजा कहते हैं। मनुस्मृति के वर्णन से यह स्पष्ट हो जाता है कि राजा ही 
प्रमाज में सुख्र, समृद्धि, शांति तथा विपत्ति, अज्ान्ति भादि का कारण होता था। समाज 
का समाजकत्व राजा के ही कारण स्थिर रहता था। वही वर्णों, आश्रमों आदि की व्यवस्था 
का रक्षक तथा नियमित करने वाला होता था । 7 वस्तुतः वही एक व्यक्ति है जो प्रजा के 
विभिन्न वर्गों, विभिन्न व्यवसाधियों को शासन के एक सूत्र में ग्रंथिक करता था। 

प्राचीन भारत के राजा इस आदर्श को (प्रजा का रंजन करना ही राजा का 
कर्तव्य है) महाकवि कालिदास ने अभिज्ञान शांकुंतल में बहुत ही सुन्दर ढंग से चित्रित 
किया है । यों तो इस नाटक में अनेक ऐसे स्थल हैं जो राजा के आदर्श का चित्रण करते 
हैं; परन्तु यहाँ पर केवछ एक ही उदाहरण पर्याप्त होगा । षष्ठ अंक में राजा दुष्यन्त 
यह आज्ञा प्रच्ारित करने को कहते हैं कि प्रजा में जो व्यक्ति जिस-जिस प्रिय बंधचु 
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२. अन्याय्रेत नुपो राष्ट्रत्स्यकौ्य योभिवर्धयेत्‌ । 
सोडचिराहिंगतश्रीकोीं नाशझमेति सबांघव ॥ यॉ० स्मृति १-३४०. 

है. वर्णातामाश्रम्राणां चर राजा सृष्ठोएभिरक्षिता ॥ ५४३५ सन्‌ ०. 


शजा २३३ 
से बिछड़ गया हो वह, पाप कर्म को छोड़ कर, दुष्यन्त को अपना प्रियाबंब समझे ।' 
अर्थात्‌ यदि कोई पिता अपने पुत्र से रहित हो गया है तो वह उस पुत्र के रूप में 
दुष्यन्त को समझे | इसी माँति यदि किसी पुत्र का पिता स्वर्गत हो गया है तो बह 
पिता के रूप में दुष्यन्‍्त को समझ छे। परन्तु यह सब संबंध पाप को छोड़ कर होता 
चाहिए । यह महाकवि की ही कल्पना हैं कि उसने इस छोडे से इलोक में 
प्राचीत भारत के सम्पूर्ण कर्तव्यों को भर दिया हैं। वस्तुतः राजा का यही आदर्श हैं 
कि प्रजा को हर प्रकार से सुखी रखे, उनके दुखों में भी हिस्सा वटाये | प्रजा को किसी 
भी भाँति दुखों का अनुभव न होने देने में ही उसका रंजन है । 


१. येन येन विपुज्यल्ते प्रजाः स्निश्येन बंधुना । 
स॒ स पापादृते तासां दुष्पन्त इति घुष्यतामू ॥। १५७ ॥ 
षष्ठ अंक कालिदास अभिन्ञान शाकुत्तकूस | 





। 
। 
। 
| 
|। 


षष्ठ अश्रध्याय 
मंत्रि परिषद्‌ 


पिछले अध्याय में राज्य के सप्तांग का उल्लेख किया जा चुका है। राज्य के 
सप्तांग में मंत्री अथवा अमात्य का द्वितीय स्थान है। मन्‌ स्पष्ट रूप से सभी बंगों की, 
अपने-अपने स्थान में महृत्ता स्वीकार करते हैं। परन्तु पूर्वापर सम्बन्ध की दृष्टि से राजा 
का महत्व प्रथम कोटि में आता है तथा अमात्य उसके पदचात्‌ आते हैं; यह उचित ही 
है। राज्य संचालन, साधारण कार्यों की अपेक्षा अधिक दुरूह है ।.अत: जब साधारण 
कार्यों में मी दो व्यक्तियों की राय को एक व्यक्ति की राय से अधिक श्रेष्ठ मानने का 
सामात्य तियम है तब इस दुरूह कार्य (राजकार्य) के लिए भी सहायकों का होना 
आवश्यक है। मन्‌ मंत्रिपरिषद्‌ की उपादेयता में यही तर्क उपस्थित करते हैं, तथा इसी 
लिए राजा के बाद ही सप्तांग के ऋमिक महत्व में इसे स्थान प्रदान करते हैं।* चारों 
स्मृतियों में केवल मन्‌ और याज्ञवल्व्य ही सचिवों की स्थिति पर प्रकाश डालते हैं । 

मंत्रिपरिषद्‌ को स्थिति मनुस्मृति आदि की रचना के बहुत पहिले से प्राप्त होती 
हैं। ऋग्वेद १०---११-८ में प्राप्त होने वाले उल्लेख के आधार पर कहा जा सकता 
है कि इसकी स्थिति (मंत्रिपरिषद्‌ की) देवताओं के मध्य में मी रही होगी। वैदिक 
साहित्य में 'सभा” शब्द का प्रयोग मिलता हैं। इस समा को एक प्रकार से मंत्रि- 
परिषद्‌ का भ्रारंभिक स्वरूप कहा जा सकता है। इसके अतिरिक्त प्राचीन साहित्य में 
समिति, संगति, विदथ, परिषद्‌ आदि का भी उल्लेख मिलता है।* इससे अनुमान 


१. स्वाम्यामात्यों पुरं राष्ट्र कोषदंडो सुहत्तथा। 
सप्त प्रकृतयोह्येता: सप्तंगं राज्यमच्यते।। सतु० ९६--१६४: 
अपि यत्युकरं कर्म तदप्पेकेन दुष्करम्‌। 
विद्येषतो5 सहायेन किनु राज्यं महोदयम्‌॥ सतु० ७-५५. 

२. १॥6 (४0०णारं] 83 8 ७9870 ०6 बतपांप॑ंडा एड 707गटा'ए 
(980 79 0 0 ए८एए ह7]7 (768, पढ़ दाफाइंतताट2798 
76 एडाइंशाट6 ता कार 4त5प्रीप०ा7 387०6 शोंजापतेद्या 5 
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किया जा सकता है कि मंत्रिपरिषद्‌ प्रायः राजतंत्र में आवश्यक समझी जाती थी। मनु- 
स्मृति तथा याज्ञवल्क्यस्मृति के पश्चात्‌ के ग्रन्थों में भी इसको उचित स्थान प्रदान किया 
गया है। उदाहरण के लिए शुक्र ने भी, जो अपेक्षाकृत अर्वाचीन कहे जा सकते हैं, इसके 
महत्व का निरूपण किया है। शुक्र, राजा के योग्य होने पर भी उसके लिए मंत्रिपरिषद 
से वित्ञार-विनिमय करना आवश्यक बताते हैं; बुद्धिमान राजा के लिए मीं, सर्वेदा 
अपने समासद्‌, अधिकारीगण, अमात्य आदि की सलाह के अनुसार कार्य करना चाहिये; 

झुक तो मंत्रियों से सलाह छेने को बहुत अधिक महत्व प्रदान करते हैं। उनके अनुसार 
प्रत्येक मनुष्य में स्वमावतः बुद्धि वैभव भिन्न-भिन्न प्रकार का होता है, अतएव राजा 
को कमी भी अपने ही मत का अनुसरण नहीं करना चाहिये । ' महामारत्त तथा बाल्मीकि 
रामायण भी मंत्रिपरिषद्‌ पर सामग्री प्रस्तुत करते हैं। दोनों ही ग्रन्थ मंत्रिपरिषद्‌ को 
आवश्यकता तथा उपयोगिता स्वीकार करते हैं।' कौटिल्य तो यहाँ तक कहते हैं कि 
राज्य एक रथ है जिसमें राजा केवल एक पहिया है; राज्य रूपी रथ राजा रूपी एक 
पहिये से नहीं चल सकता है; इसलिए मेरा मत है कि राज्य के संचालन के लिए सचिव 
रूपी दूसरे पहिंये की आवश्यकता होती हैं। अतएवं राजा को मंत्री अवहय रखने 
चाहिए और उनकी मंत्रणा लेती चाहिये।? इस प्रकार से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
प्राच्नीन मारत के रूगमग समस्त प्रमुख राजशास्त्रीय ग्रन्थों ने मंत्रिपरिषद की महत्ता 
स्वीकार की है। 


मंत्रिपरिषद की रचना 


मनुस्मृति अथवा याज्ञवल्कयस्मृति / मंत्रिपरिषंद्‌ ” शब्द का उल्लेख नहीं 


€87ए ७2ग5द्वाप ॥ व हाख्ाप्राह, औैप्राणाएं तीढा पराछए 08 गराह्ा- 
प्रणाह्ते 59005, फिडायाएं, जिशाएड 7, पॉंतिशा, एथडा+890, ढाए- 
वृप्चद हर्डादादाएड ॥0 शा दृड्यांशांदाएद ए गांड ॥एडायापराणा: 
बा0एाएं 06 (७०05 380 007/870 06 ॥56 ॥॥ शिएएटत, ]]-6: 
५, प, [,9५, “)8796०४ ए /जाएंदा एण/५ए-एछछ6 24. 

१. शुक्रनीति, २, ०-४. 

२. मंत्रिणां मंत्रमु् हि राज्ये राष्दूं बिचर्षते।। ४८, १५; सहा ० सभापत, 
तथा, वा० ज्ञ० स० १०० इलों ०---१८--२६- 

३. सहाय सायं राजत्वं चक्रमेक॑ न वर्तते। 
कुर्वीत सचिवांस्तस्मांतेषां च श्रुणुयान्मतम्‌॥ 

अर्थशास्त्र, इछोक १५ अ० ७ अधि० १- 
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करती हैं। मनुस्मृति सचिव” झब्द का तथा याज्ञवल्क्य स्मृति “मंत्री” झब्द का 
उल्लेख करती हैं। सचिवान्‌” शब्द का प्रयोग वहुवचन में किये जाने के कारण इसे 
मंत्रिपरिषद्‌ कहा जा सकता है। उपर्युक्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि मंत्रि- 
परिषद्‌ राजशास्त्र के सिद्धान्तों में एक महत्वपूर्ण स्थान रखती थी! यह ज्ञातव्य है कि 
राजा वंश्ञानुक्तम के आधार पर राजत्व प्राप्त करता था तथा स्मृतियां निर्वाचित कार्य 
कारिणी का किसी भी प्रकार से उल्लेख नहीं करती हैं। इसी भांति शासन के प्रमुख 
परह्ायकों का भी निर्वाचन पद्धति पर आधारित नहीं था। वे मनोनीत होते थे। मनु 
शा याजवह्क्य दोनों ही स्मृतिकार राजा को उससे प्रमुख कर्तव्यों में से एक कर्तव्य के 
रूप में मंत्रियों की नियुक्ति करने का आदेश देते हैं, परंतु मंत्रियां की नियुक्ति पूर्णरूप 
से राजा के स्वविवेक पर ही आधारित नहीं थी : दोनों ही स्मृतियां मंत्री पद के लिए 
विशेष योग्यतायें निर्धारित करती हैं। राजा के कार्य में परामझ देने का कार्य बहुत महत्व 
का होता है। उचित परामर्श से राज्य की उन्नति अवश्यंभावी होती है तथा अनुचित 
परामर्श से क्षति की संम्रावता अत्यधिक हो जाती है। राजा को जैसा परामर्श मिलेगा 
वह उसी के अनुसार उचित अथवा अनुचित शासन करेगा। इसके इतना महत्वपूर्ण होने 
के कारण ही प्राचीन भारत के राजनीतिशास्त्र प्रणेताओं ने मंत्रिपरिषद्‌ की नियुक्ति 
के संबंध में विभिन्न सिद्धान्तों का प्रतिपादन क्रिया है। मनुस्मृति में भी हमें इसी के 
कुछ सिद्धांत उपलब्ध होते हैं। 


सचिवों की योग्यता 


भारतीय परम्परा के अन्तर्गत संस्कार का एक विश्यष स्थान हैं। संस्कार कुलो- 
दभूत होते हैं। उच्च कुल में उत्पन्न होने वाऊे व्यक्ति की बुद्धि तथा उसकी क्षमता 
नोच-कुछोद्गत व्यक्ति से स्वभावतः अधिक होगी। मनृष्य की विचारधारा पर 
परिवार के संस्कार की एक विद्येष तथा स्पष्ट छाप पड़ना मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त के 
प्रतिकूल नहीं है। इसीलिए प्राचीन भारत में राज्य के अधिकारियों तथा मंत्रिपरिषदों 
की नियुक्ति के अवसर में इस सिद्धान्त का विशेष स्थान था। कुछ परम्परा के अनुसार 
पार्षदों की नियुक्ति होती थीं। मनू तथा याज्ञवल्‍्क्य के अनुसार मंत्रिपरिषद्‌ के सदस्य 
अच्छे कुछ में उत्पन्न हुये व्यक्ति ही होने चाहिए। परन्तु केवक कुछ को ही सब कुछ 


१. मौल्ान्शास्त्रविदः शुराल्लब्धूक्षान्‌ कुलौदृगतान्‌ू | भनु० ७ ॥ ५४. 
स मंत्रिणः प्रकुर्वीत प्राज्ञान्मौलान्स्थिरानशुचीन्‌ ॥ या० स्मृति १। ३१२. 
“मौलानू” शब्द का एक और बर्थ होता है; कौटि० १--२-- में सैनिकों के 
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मान कर सचिवों की नियुक्ति नहीं होती थी। मनु सचिवों को उच्च कुछोद्गत होने के 
साथ ही साथ श रबीर होने की भी योग्यता की अपेक्षा करते हैं। शास्त्रविद्‌ होना भी 
आवदयक था। इस इलोक का तात्पय यह है कि वंश परम्परा के उत्तम होने के 
साथ ही साथ व्यक्ति में अन्य गुणों का भी समावेश होना चाहिए। यहाँ पर यह 
अर्थ लेना कथमपि बुक्तियुक्त न होगा कि केबल कुलीन होने पर ही कोई व्यक्ति 
सचिव होने का अधिकारी हो जाता था। कुछीनत्व के (साथ अन्य योग्यताओं 
का, जिनकी उपछूब्धि व्यक्ति के व्यक्तित्व से संबंध रखती है, होता भी आवश्यक 
है। 

मंत्रिपरिषद्‌ के मंत्रियों की नियुक्ति का यह सिद्धान्त प्राचीन भारत के अन्य 
अनेक राजनीति शास्त्र से संबंधित ग्रन्थों में मी मिलता है। शुक्रतीति में मंत्रियों की 
नियुक्ति में, कुछ, गुण, शील आदि का होना निदर्शित है।) महूषि बाल्मीकि द्वारा 
विरचित रामायण में भी इसी सिद्धान्त का प्रतिपादन दिखाई पड़ता हैं। राम जब बन 
चले जाते हैं तव भरत, पीछे से उन्हें मनाने के हेतु चित्रकूट जाते हैं। राम शंका करते 
हैं कि कहीं प्रजा ने विद्रोह तो नहीं कर दिया है और इसी कारण वे प्रइन करते हैं कि 
तुमने कुछीन व्यक्तियों को ही मंत्री पदों के लिए नियुक्‍त किया हैं न? * इसी के बाद 
और अनेक प्रशनों से यह स्पष्ट हो जाता है कि वाल्मीकि रामायण में मी कुछ की उच्चता 
के सिद्धान्त का ही अनुमोदन हुआ है। महाभारत तथा अभर्थज्षास्त्र में इस सिद्धान्त 
को मान्यता प्रदान की गयी है। 

मनु तथा याज्ञवल्क्स स्मृति अन्य बोग्यताओं के साथ-साथ आयु संबंधी योग्यता 
भी बताती हैं। परन्तु योग्यता का विधान प्रकारांतर से प्राप्त होता है। सचिवों के 
प्रसंग में तो उनके अबस्था प्राप्त (बुद्ध) होने का उल्लेख नहीं मिलता है। परन्तु अन्य 
स्थल पर राजा के लिए उपदेश मिलता है कि वह वेद-विदांबर (वेद्ञों में श्रेष्ठ) 
तपस्या से वार्घवय को प्राप्त हुए ब्राह्मणों के साथ मंत्रणा आदि करें। इसके अतिरिक्त 


प्रकारों को बतलाते हुये “मल को भी एक प्रकार के कप में बताया है। इसका 
अर्थ परंपरागत सैनिक होता है, अतएवं यह अर्थ भी लिया जा सकता है कि मंत्री 
परंपरागत सेनिक हों। 
१. कुल-गुण-शील-बुद्धान शूरान्भकतान्मियंबवान्‌।। ८ ॥ अ० २ शुक्रनीति. 
२, कुछीनाइचेंगितज्ञांइच कृतास्ते तात मंत्रिण:॥ वा० रा० अयोध्याकाण्ड १०००६५- 
३. कुलीनकुछ उत्पन्नाः-म० भा० शांतिपव ८३--१६- 
अभिज्ञातः अमात्यसंपत्‌ ॥॥ बाता ॥ अ० ५ अधि० १ अर्थश्ञास्त्रः 
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राजा के वृद्ध सेवी होने का भी आदेश मिलता है।" वृद्ध ब्राह्मणों का आदेश इस कारण 
दिया गया था कि ब्राह्मण सात्विक वृत्ति के थे तथा स्वमावत: अध्ययनशील होते थे। अत: 
'वृद्धानस्था प्राप्त होते-होते उनकी बुद्धि स्वभावतः अत्यन्त परिपक्व हो जाती थी और 
ये अपने विज्ञाक्ष अनुभव से प्रत्येक प्रकार की जठिछ समस्याओं का समाधान करने 
की क्षमता रखते थे। राज्य की शासन सम्बन्धी समस्‍यायें अत्यन्त जटिल होती हैं। 
उनका अनुजवहीन व्यक्ति कभी भी समाधान नहीं कर सकता है। इस प्रसंग को देखते 
हैए यह कहा जा सकता हैँ कि अनुभवी और वृद्ध व्यक्तियों को सचिवों के छिए नियुक्त 
किया जाने का विधान इन स्मृतियों में प्राप्त होता है। 
आयू का विधान प्रायः सभी दाजश्यास्त्र प्रणेताओं ने किया है। रामायण तथा 
महामास्त में भी मंत्रियों का वयोवुद्ध होना उल्लिखित है। केवल अनुभव, ज्ञान तथा 
कुल के ही आधार पर व्यक्तित्व का मूल्यांकन नहीं किया जाता है। व्यक्तित्व का निर्माण 
तथा उसका प्रमावश्ञाली होना चरित्र पर निर्मर करता है। यही कारण है कि मंत्रि- 
परिषद के सदस्यों के लिए चरित्रवान होना सी एक विद्येष योग्यता मानी गईं है। 
मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण से भी यदि देखा जाय तो यह बहुत ही महत्वपूर्ण सिद्धान्त ज्ञात 
होता हैं। यदि किसी के चरित्र का मनोवैज्ञानिक निरीक्षण किया जाय तो उसके प्रत्येक 
कार्य में उसकी बुद्धि तथा उसकी विचारधारा का स्पष्ट प्रतिविम्ब दिखाई पड़ेगा। यही 
कारण है कि प्राचीन भारत में चरित्र की उच्चता का विद्येष स्थान हैं। याज्ञवल्क्य 
चारिश्रिक योग्यता को ही दृष्टि में रखकर “पवित्र” (शुद्ध ) मंत्रियों की नियक्ति करने 
का आदेश राजा को देते हैं। मनुस्मृति में मी चरित्र की उच्चता पर महत्व देते हुए ल््खि 
है कि सब मंत्रियों में अधिक विशिष्ट स्थान प्राप्त ब्राह्मण मंत्री के साथ राजा को संघि- 
विग्नह की आदि मंत्रणा करती चाहिए। यहाँ पर टीकाकार कुल्लक भट्ट के अनुसार, 
अाहिण का तिदेश उसके सात्विक वृत्तिवाला होने के कारण हुआ है।* मंत्रियों की 
नियुक्त भलीभांति परीक्षा करने के पश्चात करने का आदेश दोनों ही स्मृत्तियों में मिलता 
5 । अन्य मंत्रियों की नियुक्ति भी सुपरीक्षित होनी चाहिए।? इस प्रकार यह स्पष्ट 
हे जाता है कि मन्‌ स्मृति के अनुसार मंत्रिपरिषद के सदस्य सुपरीक्षित तथा चरित्रवान 
होने चाहिए। यह भी एक आवश्यक तथा अनिवार्य योग्यता थी क्योंकि इसका उल्लेख 





१. बुद्धांइच नित्य सेवेत विप्रान्वेदबिंदः शुचीन्‌ । 

बुद्ध-सेवी हि सतत रक्षोभिरपि पुज्यते॥ ३८ ॥ ११७. 
२, भन॒ु० ७। ५८. 
३५ मनु ० ४ । | ०५ 





संत्रि परिषद्‌ ९३५ 
अनेक स्थलों में मिलता है। मनुस्मृति के बाद वाले ग्रन्थों में चारिन्रिक योग्यता के 
ऊपर विद्येष महत्व प्रदर्शित किया गया है। महाभारत में भी सचिवों की योग्यता के 
विषय में यह स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि वे ऐसे होने चाहिए जो काम, क्रोध, छोम, भय 
आदि विकारों से संत्रस्त होने पर भी धर्म का त्याग न करते हों।* मंत्रियों की नियुक्ति 
के पूर्व उनकी मलीमांति परीक्षा करने का अभिप्राय यह ज्ञात होता है कि संभव हैँ कि 
तिर्ारित योग्यता वाले व्यक्ति भी कुछ ऐसी अयोग्यतायं रखते हों जो राज्य के लिए 
बातक हों; उदाहरणार्थ देशद्रोहिता आदि। इसके अतिरिवत इस प्रकार से परीक्षित 
होते पर उत्तकी बुद्धि का झुकाव किस ओर है यह सहज ही में ज्ञात हो जायगा और 
जब उनकी योग्यतानूसार उनको कार्य [प्रदान किया जा सकेगा। जिस स्थान के कार्य 
करने की योग्यता जिसमें रहती थी उसी [कार्य में उस व्यवित को रखने का प्रयत्त 
किया जाता था। घनोंत्यादन के स्थान में वही व्यक्ति अधिक सफल हो सकता 
हैं जो घत के उपार्जत की कला से अभिज्ञ हो। इसके लिए मन्‌ का स्पष्ट आदेदा 
हैं कि अर्थ मंत्री के पद पर उसी व्यक्ति को होना चाहिए जो अर्थोत्पादन करना 
जानता हो।* परन्तु यह भी संभव है कि जो व्यक्ति अर्थोत्पादन में तो निपुण हो 
ओर वीरत्व आदि स्वाभाविक गुणों से हीत हों, तो उसके अं लोलप होने की भो 
संभावना ही सकती है। इसके लिए मनुस्मृति में स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि उन्हीं 
सच्ियों को अर्थ के पद पर नियुक्त करना चाहिये जो श्र हों, . दक्ष हों, उत्तम कुलोंद्गत 
हों तथा पवित्रता से घन निस्पृह होकर कर्म करते हो। सुवर्ण आदि के उत्तपत्ति-स्थान 
में, घान्यादि संग्रह-स्थलों में तथा अंतःपुरादि में धर्म भीझ व्यक्ति की ही नियक्ति 
करनी चाहिए |? इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि प्राचीन भारत में मंत्रिप- 
रिषद्‌ को नियुक्तित केबलछ राजा की स्वेच्छा पर ही निर्भर नहीं थी धरन राजा 
अनेक घामिक अनुवंधों से इस प्रकार विवश था कि उसकी मंत्रीपरियद्‌ में अयोग्य व्यवित 
का स्थान एक प्रकार से असंमव था। गुणी तथा प्रतिभावान्‌ व्यक्तियों का राज सम्मान 
आचीन भारत की एक राज प्रथा थी। उस थुग में गुणी और गुणज्ञ का साक्षात्कार 
प्रकतित: होता था। किसी को किसी के लिए भ्रमित नहीं होना पड़ता था। यही उस 
काछ की सामाजिक शांति का बीज मंत्र था। 


१. यो न कामाद भयाललोभात कोधादा धमंमुत्सुजेत ॥ २७ ॥॥ 
भ० अ० शञा० प० भहाभारत- 


२. मन ० ७ ॥। ६० 
३. मनु० ७। ६३. 
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स॑ज्रिपरिषद्‌ की सदस्य संख्या 

मंत्रिपरिषद्‌ का प्रधान कर्तव्य राजा को शासन संबंधी विषयों में परामर्श देना 
था। राजकीय महत्व के विषयों में उचित परामर्श के लिए एक या दो व्यक्तितयों की 
अपेक्षा कुछ अधिक व्यक्तियों के परामर्श को अधिक महत्व प्रदान किया जाता है। परन्तु 
थे विषय जहाँ एक बौर जन््य मंत्रियों के परामर्श की अपेक्षा रखते हैं वहीं दुसरी ओर 
इस परामझ का महत्व इनके गुप्त रहने में ही होता है। इस दृष्टि से मंत्रियों की सदस्य 
संख्या अधिक होनी भी हानिकारक सिद्ध हो सकती है। मनु ने मंत्रिपरिषद्‌ की सदस्य 
संख्या उक्त औचित्य के अनुरूप ही रखी है। मनु के अनुसार सात या आठ सचिव होते 
चाहिए।” सात या आठ संख्या बहुत ही उपयुक्त संख्या है। इस संख्या से दो छाम 
हैं; एक तो ये वहुमुखी प्रतिमा सम्पन्न संख्या होने के कारण अपने विभाग विज्योष की 
जटिल समस्याओं को सुरक्षाने में उचित परामर्श दे सकते थे । दूसरे यह संख्या कदापि 
इतनी अधिक नहीं कही जा सकती है कि जिससे यह अपने विचार-विमर्श को गुप्त न रख 
धर्के। इन दोतों ही गुणों की उपलब्धि इस संख्या से पूर्णरूप से प्राप्त हो सकती थी । 
पाज्वल्क्य मंत्रिपरियद्‌ की सदस्य संख्या के प्रति मौन हैं। परत्तु राजश्ास्त्र से संबंधित 
अन्य प्राचीन ग्रन्थों में इसकी पर्याप्त विवेचना मिलती है । 

__ केटिल्य एक स्थान पर विभिन्न विद्वात्रों के अनुसार निर्धारित सदस्य संख्या का 
उल्लेख करके अपना मत प्रकट करते हैं। वे अपने ग्रत्वथ में लिखते हैं कि मनु के 
“जुवायियों के अनु सार बारह मंत्रियों को रखना चाहिये; वृहस्पति के अनुधायियों के 
तुतार सोलह; शुक्र के अनुयायियों के अनुसार बीस सदस्य संख्या आवश्यकतानुसार 
रहनी' चाहिये।* यहाँ पर मनु के मत का उल्लेख करते हये कौटिल्य ने सचिवों की 
पल्या बतलाई हैं जब कि मनुृस्मृति ७। ५४ के अनुसार केवल सेत्त या आठ ही सचिव 
होने चाहिये। कौटिल्य का उपरोक्त उद्धरण वर्तमान मनुस्मृति के अनुकूल नहीं जान 
पड़ता हैं। परन्तु एक तके से कौटिल्य के मत को भी ठीक ही कहा जा सकता है। मन्नु 
७।५४ में सच्िवों की संख्या सात या आठ बत्तलाते हैं। तथा पुनः ७।६४ में वे कहते हैं 
कि अन्य मंत्रियों को भी राजा तियुकत करे। इस प्रकार सचिवों की नियुक्ति के विषय 


१. मन॒० ७॥ ५४. 
२. मंत्रिपरिषदि उाइशामात्यान्कृ्बीतेति मानवाः । 
अर्थ ० वार्ता ५३, प्‌४ अ० १५- 
विवातिमित्योशनसा:॥| 5 20702 0 
घोड्शति बाहस्पत्या:।। 


अकबर ाअुुुन्‍तन्‍3 33 ं्ंग्रमम्मगग_गन्नऊनननऊ्_न्न्न्ननननननननननननननॉॉॉनन्नह्न्नन्न्म्म्न्न्ऑ््न्न्न्न्न्न्न्न्नननननननननन्न्न्न्नन_ननननननन्ज्ज््ल्न्न्न्न्न्ज्ल्नि 
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में दो स्थानों में विचार प्रकट किये गये हैं--एक स्थान में संख्या निदिचत है तथा दूसरे 
स्थान पर इस संख्या के अतिरिक्‍त भी मंत्रियों की नियुक्ति का विधान है। संभव है 
कौटिल्य ने इन दोनों स्थानों में प्राप्त होने वाले विधानों को बारह की संख्ण देकर 
सामान्य रूप से मनु को उद्धृत किया है। 

महामारुत में मंत्रिपरिषद की सदस्य संख्या के सम्बन्ध में अप्रत्याशित रूप से 
विस्तार प्राप्त होता है। जांतिपव॑ में, भीष्म के अनुसार मंत्रिपरिषद्‌ में चौंतीस सदस्य 
होने चाहिये। इस मंत्रिपरिषद्‌ की एक और विद्ेषता यह है कि इसमें सभी वर्णों का 
समुचित प्रतिनिधित्व किया गया है। चार वेदज्ञ ब्राह्मण, आठ शूरवीर क्षत्रिय, इक्कीस 
श्रेष्ठ वैश्य, आठ अच्छे स्वभाव के वैद्य तथा एक विनयज्ञीरू शुद्ध, होने चाहिये। यह 
सामान्य मंत्रिपरिषद्‌ से भिन्न जान पड़ती है। इसमें संसद का सा रूप दिखाई पड़ता 
हैं। अग्रिम प्रसंग के अनुसार इससे राष्ट्रीय विषयों पर 'राजा का विचार-विमर्श करके 
राष्ट्र के छोगों को इसकी सूचना दी जाय।२ अर्थात्‌ राष्ट्र को इस वात की जानकारी 
देता आवश्यक है विष्िष्ट राष्ट्रीय विषयों में इसका प्रतिनिधित्व पूर्ण संस्था की सलाह 
से ही निर्णय लिया गया है। इस विधात का व्यनहारिक महत्व इस रूप में देखा जा 
सकता है कि सभी वर्णों का प्रतिनिधित्व होने के कारण सामान्य रूप से ऐसे निर्णय प्रजा 
के द्वारा सहज ही में स्वीकृत होंगे तथा इन निर्णयों में भी सामान्य हित की भावना विशेष 
रूप से परिलक्षित होगी। यहाँ पर मंत्रिपरिषद्‌ केवल औपचारिक संस्था ही नहीं रह 
जाती है। वह राजा और प्रजा के बीच में सौहादें करने वाली मध्यस्थ वृत्ति को धारण 
करती है। अन्य महत्व की दृष्टि से कहा जा सकता है.कि इतती बड़ी संख्या के होने से 
राजा की शक्ति बहुत कुछ विकेन्द्रित हो जाती थी, इस कारण निरंकुशता की संभावना 
मी कम हो जाती है। परन्तु भीष्म स्वयं ही इस प्रसंग के अंत में यह निर्दिष्ट करते हैं 
कि विशिष्ट योग्यता संपन्न सात मंत्रियों से राय छेकर कार्य करें। संभव है यह अंतरंग 
मंत्रिपरिषद्‌ का उल्लेल़ हो तथा इस निर्णय को तात्कालिक महत्व दिया जाता रहा हों 
और सामान्य अवसरों के छिये बृहत्‌ मंत्रिपरियद्‌ की व्यवस्था हो। अथवा अंतरंग 
मंत्रिपरिषद्‌ व हत परिषद्‌ के निर्णयों को कार्यान्वित करने वाली संस्था हो। यह प्रसंग 
अधिक स्पष्ट नहीं मिलता है। वाल्मीकि रामायण में दशरथ के वर्णन को देखते से 
यह ज्ञात होता है कि उनकी मंत्रिपरिषद्‌ की सदस्य संल्या आठ थी।* शुक्ननीति 


२१. महा० भा०, दबां० पृ० ५ ७, ८, 

२, महाभारत० शा? प० ८५, ७--हैै४ 

३. अष्टों बभूवर्वीरस्पामात्या:।। बा० रामायण, बा० का०, ७, २. 
१६ 
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के अनुसार भी मंत्रिपरिषद्‌ की सदस्य संख्या सात या दस होती चाहिए।” इन सब 
उदाहरणों को देखते हुये यह कहा जा सकता है कि मनु ने सामान्य रूप से सात या आठ 
की एक ऐसी संख्या निर्धारित की है जो कि संमव है तत्कालीन राजतंत्र में प्रचलित रही 
हो, यदि प्रचलित नहीं मी थी तो भी यह संख्या सामान्य रूप से विद्वानों के द्वारा 
अनुमोदित थी। 
मंत्रिपरिषद्‌ के अधिकार तथा कतव्य 

मंत्रिपरिषद के महत्व की दृष्टि से मनु तथा याज्ञवल्क्य एकमत होकर उसे 
राज़ा के बाद द्वितीय महत्वपूर्ण स्थान प्रदान करते हैं। परन्तु याज्ञवल्क्य मनु की भांति 
इस विषय में विशद विवेचना प्रस्तुत नहीं करते हैं । राज्य के ये सातों अंग अपने गुणों 
के कारण एक दूसरे से विशिष्ट नहीं हैं। सातों अंगों का अपने-अपने स्थान में समान 
अधिकार और महत्व है। ये सातों अंग एक दूसरे के सहारे सही स्थित रह सकते हैं जिस 
प्रकार तीन दंडे एक दुसरे के सहारे पर खड़े रह सकते हैं।* सातों अंगों का परस्पर अन्यों- 
स्याश्षय सम्बन्ध है। परन्तु इसका यह अर्थ कथमपि नहीं होता है कि ये स्लातों अंग एक 
ही स्तर पर थे। महत्व अपने-अपने स्तर पर था। शरीर के विभिन्न अंगों का महत्व तो 
समान होता है परन्तु उनका स्तर भिन्न होता है। प्रत्येक अंग अपने-अपने कार्य के 
सम्पादन में विद्यंपता रखता है। तथा जो जंग जिस कार्य को करता है उस कार्य में 
चही श्रेष्ठ समझा जाता है।? उपर्युक्त मतु के विचारों से यही निष्कर्ष निकलता है कि 
ये सातों अंग अपने-अपने स्थान में विद्येष महत्व रखते हैं। परन्तु मनु ने एक स्थान में 
इन अंगों के पारस्परिक महत्व को और अधिक स्पष्ट कर दिया है। वे कहते हैं कि राज्य 
की इन सात प्रकृतियों में जिस क्रम से वे बणित हैं, पर्व की प्रकृति उसके बाद की प्रकृति 
से महत्व ज्ञात होता है कि स्वामी (राजा) की गुर्ता अमात्य आदि से अधिक है, और 
यह स्वाभाविक भी है। 

इन सचिवों के साथ राजा को राज्य की विभिन्न विकट परिस्थितियों में तथा 
सामान्य संधि विग्नह्दि, राष्ट्र की रक्षा तथा सत्पात्रों आादि को घन देने के कार में 
नित्य परामर्श करता चाहिएं। इस प्रकार से परामर्श करने में ही राज्य की उन्नति 
सम्मव है। ब्राह्मण का मंत्रिपरिषद्‌ में विशेष स्थान था। इसी कारण मनू कहते हैं 


१. अष्टप्रकृतिभिर्युक्तो नुप:॥ झ्ुक्र २, ७- 
श्र मनु ० ४॥ ९१४ ६६ 
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कि राजा ब्राह्मण मंत्री में विश्वास करके जो कार्य करें उसे उसके ऊपर छोड दें। और 
उसके पहचात्‌ उसीकी सलाह से समस्याओं को निश्चित करके कार्यारम्म करें।* 
याज्ञवल्क्य भी भविष्य जानने वाले, दंडनीति में कुशछू, विद्वान तथा गृह शांति आदि के 
कार्य में कुशल ब्राह्मण को पुरोहित के रूप में रखने का विधान करते हैं।* अन्य राज- 
शास्त्र के विद्वान भी न्यूनाधिक रूप में इन्हीं योग्यताओं का वर्णन करते हैं। यह पुरोहित, 
अथवा मनु के अनुसार ब्राह्मण मंत्री, मंत्रिपरिषद में विशेष महत्व का स्थान रखता 
था। सभी जटिल समस्याओं में तो इस पद का परामर्श अपना महत्व रहता ही था 
परन्तु घर्मशास्त्र से सम्बन्धित विषयों में इसका अन्य मंत्रियों की अपेक्षा विशिष्ट स्थान 
था, क्योंकि ब्राह्मण मंत्री धर्मशास्त्र के विषय में अधिकार के साथ अपना परामर्श 
अंतिम वाक्य के रूप में दे सकता था। इस ब्राह्मण पुरोहित की स्थिति की एक प्रकार 
से इंगलैड के प्रारंभिक प्रधान मंत्रियों से तुछना की जा सकती है। 

दोनों ही स्मृतिकार भीष्म तथा कौटिल्य आदि राजा को समी विषयों में 
संत्रिपरिषद्‌ से परामर्श लेने का विधान करते हैं। परन्तु यह राजा के अपने विवेक पर 
निर्मर करता था कि वह मंत्रिपरिषद ही सलाह को माने अथवा न माने। राजा मंत्रि- 
परिषद्‌ के निर्णयों से बाध्य नहीं था। याज्वल्क्स १।३१२ में तथा मन्‌ ७५७ में इसी को 
स्पष्ट करते हये कहते हैं कि राजा को सभी विषयों का मंत्रिपरिषद्‌ के साथ चितन करना 
चाहिये तथा उसके बाद बह स्वयं अपनी बुद्धि के अनुसार कार्य करें। इससे यह स्पष्ट 
हो जाता है कि राजा के लिए मंत्रिपरिषद के साथ विचार-बिमर्श करना तो आवश्यक 
था परन्तु इस विचार-विम् के अनुसार कार्य करने अथवा न करने में वह स्वतंत्र था। 
इस विधान का यह अर्थ नहीं लिया जा सकता कि मंत्रिपरिषद राजा के समक्ष कोई 
अतिस्त्व ही नहीं रखती थी। यह सप्तांग वर्णन से प्रसंग में कहा जा चुका है कि राज्य 
के सातों अंग पूर्वापर की दृष्टि से तो क्रमिक महत्व रखते ही हैं साथ ही साथ अपने-अपने 
स्थान में अपने वेभागिक कार्य की विशेष प्रकृति के कारण सभी श्रेष्ठ हैं, कोई भी एक 
दूसरे से अधिक महत्वपूर्ण नहीं है। इस तथ्य को दृष्टि में रखने के उपरान्त, राजा 
और मंत्रिपरिषद का सम्बन्ध कुछ भिन्न प्रकार का हो जाता है। राजा सैद्धान्तिक रूप से 
तो यह अधिकार रखता था कि मंजिपरिषद के परामर्श के उपरान्त जपने विवेक से 
कार्य करे परन्तु इत मंत्रियों के वैभागीय विशेषज्ञ होने के कारण राजा के स्वविवेक के 
व्यवहृत होने का क्षेत्र सीमित हो जाता है। यह बाद के एक प्रसंग से कुछ अधिक स्पष्ट 
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हो जाता है। मन ७।५६, ५७ में राजा को यह आदेश देते हैं कि वह मंत्रियों से सामृहिक 
तथा व्यक्तिगत रझूप से परामर्श के। व्यक्तिगत रूस से मंत्रियों का परामर्श छेना तथा 
सामूहिक रूप से उनका परामर्श छेने का अभिप्राय यह जान पड़ता है कि यदि मंत्रि« 
परिषद के परामश्श में एकरूपता नहीं है तो वह व्यवितगतरूप से उत्तके अभिप्नायों को जान 
कर तब जो सबसे उत्तम हो उसे करें। अतः यह कहा जा सकता है कि सामान्य रूप ते 
राजा मंत्रिपरिषद के निर्णयों का तिरस्कार नहीं करता था, वह इन निर्णयों के विपरीत 
उस समय जाता रहा होगा जब या तो इन निर्णयों में स्वत: विरोध रहता हो अथवा जब 
वह अपने विवेक से मंत्रिपरिषद की अपेक्षा अधिक अच्छी प्रकार से राज्य का हित 
समझता था। अतएव इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि मंत्रिपरिषद के तिर्णय का 
स्वरूप राजा के तथा विभिन्न मंत्रियों के व्यक्तित्व पर निर्मर करता था। मंत्रिपरिषद 
की यह स्थिति अस्वामाविक नहीं कहीं जा सकती है। प्रायः जहाँ भी कहीं राजतंत्र 
के साथ मंत्रिपरिषद को देखा जाता है वहाँ पर प्रारम्म में इसकी स्थिति अप्रधान ही 
रहती है। इंगलैड की वर्तमान समय की मंत्रिपरिषद्‌ को उसकी प्रारम्भावस्था में देखने 
पर यह ज्ञात होता है कि स्मृतियों ढ्वारा निदर्शित मंत्रिपरिषद्‌ उसकी अपेक्षा कहीं अधिक 
महत्वपूर्ण स्थात तथा अधिकार रखती थी। इस मंत्रिपरिषद्‌ का एक वैधानिक महत्व 
या। ऐसा संभव प्रतीत होता है कि स्मृतियों के काल में भी कुछ राजनैतिक परम्परायें 
प्रचलित हो गई होंगी। और इन्हीं परम्पराओं के अनुसार व्यावहारिक कार्य-क्षेत्र में 
मंत्रिपरिषद्‌ और राजा के सम्बन्ध विनिर्णीत होते रहे होंगे। इन्हीं परम्पराओं में से एक 
का अस्पष्ट उल्लेख भी प्राप्त होता है। मनु जहाँ मंत्रिपरिषद्‌ के साथ विचार करने के 
उपरान्त राजा को अपने विवेक से कार्य करने का विधान करते हैं वहीं पर कहते हैं कि 
विश्वास प्राप्त ब्राहाण मंत्री के ऊपर सभी कार्यो को छोड़ दे तथा उस्ती के साथ निरचय 
करके कार्य करना प्रारम्भ करे।" इससे यह स्पष्ट है कि मंत्रिपरिषद्‌ के निर्णय के 
उपरान्त भी राजा अपने कार्यों में ब्राह्मण मंत्री के साहाय्य की अपेक्षा रखता था। इससे 
थह आभास मिलता है कि उस समय एक ऐसी परम्परा रही होगी जिसके अनुसार मंत्रि+ 
परिषद्‌ का सामुहिक परामर्श तो राज्य के वैधानिक रूप से बंधन का कार्य नहीं करता 
था परन्तु राजा उनको कार्य रूप में करने अववा न करने में ब्राह्मण मंत्री की भ्रत्येक 
अवसर में सलाह छेता था; इसी कारण राजा के लिए मंत्रिपरिषद्‌ के परामर्श के 
उपरान्त अपने आप कायें करने के विधान के साथ ही साथ ब्राह्मण मंत्री से भी सछाह 


१, नित्यंत्र॒र्ति मन्समाइवस्तः सर्वकार्याणि निर्क्िपेत्‌ । 
तेन साथ विनिदिचस्य तत: कर्म समारभेत्‌ ॥ मन ७। ५९ तथा ५ ५८. 





अंजिपरियद २४५ 


केता था; इसी कारण राजा के लिए मंतिपरिषद्‌ के परामर्श के उपरान्त अपने आप 
कार्य करने के विधान के साथ ही स्राथ ब्राह्मण मंत्री से भी सलाह छेने का 
विधान कर दिया गया है। यदि राजा मंत्रिपरिषद्‌ के परामर्श को त्याग कर 
अपने विवेक तथा ब्राह्मण मंत्री की सलाह से ऐसा निर्णय करता था जिसके अनुसार 
प्रजा का कल्याण और भी अधिक संभव हो जाता था तो इसका यह अर्थ कथमपि 
नहीं लिया जा सकता है कि राजा को मंत्रिपरिषद्‌ के परामर्श को त्याग देने 
का सार्वकालिक अधिकार था। राज्य के लिए जिस भी तरह संभव हो अधिक से 
अधिक कल्याणप्रद कार्य किया जायगा, तथा यही मंत्रिपरिषद्‌ के परामर्श का 
भापदंड था। राजा अपनी स्वेच्छात्रारिता के लिए मंत्रिपरिषद्‌ के परामर्श को 
त्यागने का अधिकार नहीं रखता था। मतुस्मृति में ऐसे उदाहरण प्राप्त होते हैं 
जिनके आधार पर उक्त तथ्य को पुष्ठि होती है। मनु तथा याज्ञवल्क्य राजा को 
विन्सवान्‌ होने का आदेश देते हैं। राजा के वितयी होने का यहाँ पर यही जर्य॑ 
युक्तिसंगत ज्ञात होता है कि वह अपनी कार्य-प्रणाती का निर्धारण सचिवों के 
परामर्श से तथा अपने बुद्धि वैमव से प्रजा के ही हिंतार्थ करे । सचित्र अपने विभाग 
के विशेषज्ञ होते थे, तथा राजा में भी सभी विभागों की परिस्थितियों को समझते 
को योग्यता रहती थी। इसी कारण से मंत्रियों के द्वारा विभाग विशेष की परिस्थिति 
अधिक पूर्णता साथ ज्ञात हो सकती थी। इसके- परुषणात्‌ राजा का यह कतँंव्य हो 
जाता था कि बह विभिन्न सचिवों के विभिन्न मतों में देश, काछ की परिस्थितियों 
में ध्यान में रखते हुए सामंजस्य स्थापित करे। इस प्रकार की नीति का निर्बारण तमी 
सम्मव हो सकता था जब राजा विनयी हों। परन्तु यदि राजा इस परम्परागत छदि 
का परित्याग करके निरंकुशता का वरण करता है तो उस राजा को राज्य से च्यूत 
होना पड़ता है। मन्‌ ने भी ऐसे कुछ उदाहरण दिये हैं जिनसे उपर्युक्त कथन की पुष्टि 
होती है। वे कहते हूँ कि वेन, नहृुष तथा यवन राजा सुदास अपने अविनय के ही कारण 
सष्ठ ही गये। इसी के पश्चात्‌ का दृष्टान्त विनयी राजाओं का मिलता है। पृथु ने अपने 
विनय के द्वारा ही राज्य प्राप्त किया; कुबेर ने भी अपने विनय के कारण ही घताधि- 
पतित्व का पद प्राप्त किया। अपने विन्तय के ही कारण गाघिपुत्र ने ब्राह्मणत्व प्राप्त 
किया।* भनुस्मृति के ये दो इलोक परिषद्‌ और राज्य का परस्पर संबंध निरिचित करते 
हैं। राजा मंत्रिपरिषद्‌ के प्रस्तावों से शास्त्रानुसार बाध्य नहीं है। परन्तु उसकी यह 


१. मत्ृ० 9 | ४7१. 
3. सन॒० ७ ॥ ४२. 
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स्वेच्छाचारिता यदि सीमोल्लंघन करती थी तो उसे राज्य से हटाया भी जा सकता था| 
बेल और पृथु का प्रसंग इसी बात का द्योतक है । जब बेन के अत्याचार और निरंकुशता 
अत्यधिक वढ़ गए तब वह राज्य से च्यूत कर दिया गया और उसका पुत्र पृथु, जो वहुत 
ही विनयो था, राजा बनाया गया। सचिवों की यह शक्ति छिपी हुईं रहती थी। 
प्रकद छूप से इस शक्ति का विधान न करना भी एक महत्वपूर्ण सत्य का चोतक 
था। शासक, शासित तथा मंत्रिपरिषद्‌ के बीच में शांति, सुव्यवस्था तथा सौहार्द 
का भाव स्थित रखने के लिए उपर्युक्त सिद्धान्त ( अप्रकट समर्थन ) व्यवहार 
में छाया गया। इसके समर्थन के कारण ही प्राचीन भारत में राज्य व्यवस्था 
सुख और ज्ञांतिदायिनी थी। इंगलैंड के स्टुअर्ट राजा चार्ल्स प्रथम तथा जेम्स 
द्वितीय के उपाण्यानों से भो यही ज्ञात होता हैं कि वहाँ को पालियामेंट को भो 
इसी प्रकार का अधिकार प्राप्त था | परन्तु पालियामेंट का यह अधिकार 
प्राचीत भारत के सिद्धान्त से सर्वथा विपरीत था। प्राचोन भारत में राजाओं ने 
नतों कभी अंपनी अंसीमित सत्ता को निरंकुझता तक पहुंचाने की ही कोशिश 
की और नंतों मंत्रियों ने ही राजा के साथ अधिकार प्राप्ति के लिए प्रयत्न 
किया। यदि मनोवैज्ञानिक दृण्टिकोण से देखा जाय तो इस सिद्धान्त का परेक्ष रहना 
ही सुख और शांति का कारण था। यदि यह अपरोक्ष रूप से स्वीकृत होता ती यह 
संभव था कि दोनों ही (राजा और मंत्रिपरिषद्‌) एक दूसरे को शंका की दृष्टि से 
देखते इससे अविश्वास कौ भावना बढ़ती, एक दूसरे के कार्यों में छिद्रान्वेषण करके 
दबाने का प्रयत्न होता और अंत में वही दृश्य उपस्थित होता जो इंग्लैंड के स्टुअर्ट 
राजाओं के काल में था। इस संपूर्ण मतोमालिन्य को दूर रखने का श्रेय इस सिद्धान्त 
का परोक्ष रहना हीं है। 

इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि प्रत्यक्ष रूप से मंत्रिपश्यिद्‌ को सभी प्रकार 
के विषय में परामर्श देने का अधिकार भा परन्तु राजा उस मंत्रणा से बाध्य 
नहीं था। मेकडौनल तथा कौथ महोदय के अनुसार भो मंत्रिपरिषद को सभी 
विषयों में परामर्श देने, नीति निर्धारण में प्रकाश डाऊछने, नियम निर्वारण तथा 
न्याय व्यवस्था में भाग लेने का अधिकार था। मेकडोनर और कौथ का कथन 


१, #20070ं707४ ६० एश४च८१०क्‍वं & #िद्याती वी ३5 एट5ण्राव०6 ७ 
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संत्रिपरिषद्‌ २४७ 


वैदिक काल के लिए है परन्तु यह मनु के काल के लिए भी उचित है। 
संत्रिपरिषद्‌ की कार्य प्रणांत्री 

इस प्रकार अब तक के विचार-विमर्श से यह निष्कर्ष निकलता है कि मंत्रिपरिषद्‌ 
के अधिकार राजा को सलकाह देना, राज्य की विभिन्न परिस्थितियों को भलीभांति 
सम्हालना तथा जन्य अनेक इसी प्रकार के कार्य थे | प्रइन यह उठता है कि इन अधिकारों 
का इस समय किस प्रकार प्रयोग होता था। किस-किस अवसर पर मंत्रिपरिषद 
परामर्श देती थी ? तथा किस स्थान पर मंत्रिपरिषद्‌ और राजा का पदामर्ण होता था ! 
इन प्रश्नों का उत्तर मनु ने भलोभांति दिया है। वे कहते हैं कि राजा को अपने दैनिक 
कृत्य करने के बाद सभा भवन में प्रवेश करना चाहिए ।* इस इलोक की टीका में कुल्छूक 
भट्ट कहते हैं कि सभा भवन में प्रवेश करने का उद्देश्य अमात्यों भादि को दर्शन देना 
था। सभा में पहुंचने के पश्चात्‌ उसके (राजा के) दर्शनार्थ आई हुई प्रजा का दर्डात, 
भाषण ज्ञादि से अभिनन्दन करने के पदरचात्‌ उनको विदा करना चाहिए; जव वे चक्ते 
जाय॑ तब अपने मंत्रियों के साथ संधि-विग्नह आदि विभिन्न राजनीतिक विषयों का 
अनुशीलन करे।* परन्तु यह मंत्रणा का स्थान सभा भवन से भिन्न था। नीति निर्वारण 
के हेतु आमंत्रित मंत्रिपरिषद्‌ को मंत्रणा का स्थान तो ऐसा होता था जहाँ पर शाब्दिक 
रूप से मंत्रणा संभव हो सके तथा उसको गुप्त रखा जा सके। इसके लिए मनू कहते हैँ 
कि राजा को मंत्रिपरिषद्‌ से मंत्रणा करने के लिए पर्वतीय शिखर पर आदोहण करके 
अथवा प्रासाद (महल) के एकान्त में, अथवा जनरहित वन में स्थित भवत में अबबा 
ऐसे हो किसो एकान्त स्थल में जाना चाहिए।र मनु का तात्पर्य यह है कि मंत्रणा 
का स्थान ऐसा होना चाहिए जहाँ पर मंत्र भेद को संभावना न हो सके। मंत्र भेंदन 
करने वाछे व्यक्तियों से अनुपलक्षित स्थान में मंत्रणा करनी चाहिए। मंत्र भेद तभी 
संभव हो सकता है जब मंत्रियों में से ही कोई ऐसा करने का प्रयत्न करे। परल्तु मंत्रियों 
के सुपरिक्षित होने के कारण इस प्रकार से मंत्र भेद होना संभव नहीं था । मंत्रणा के गुल्त 
रहने में हो राज्य तथा राजा को उन्नति निर्भर करती है। मन्‌ूं कहते हैं कि जिस 
राजा को मंत्रणा (नीति) को उसके (राजा) तथा मंत्रियों के अतिरिक्त अन्य जन 
ने जान सके वह राजा क्षीण कोष होते पर भो उन्नति ही करेगा, सारी पृथ्वी का 





१. मनु० ७। १४०७--मनु ०, दीका कुल्हूक भद्ट 
२. सन॒ु० ७ । १४६. 
है, मन॒ु० ७ | १४७॥ 
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उपभोग करेगा। * य्रहाँ पर मतू ने सारी पृथ्वी (क्लत्सनां पुथिवों श्रुछक्ते) के उपभोग 
करने का प्रयोग लाक्षणिक किया है, उनका ततात्पय राज्य के उन्नतिश्ीलू होने से है। 
वस्तुतत: मंत्रणा की पूर्ति उसके गोपनीय रहने से ही होती है। यदि मंत्र गुप्त नहीं है तो 
वह मंत्र तहीं हैं।* याज्ञवल्क्य भी राज्य का आधा र मंत्रणा मानते हैं। याज्ञवल्क्स मंत्रणा 
के गुप्त रहने का आदर्श इसमें समझते हैं कि जिस कार्य विशेष के छिए कोई मंत्रणा 
की गई हो उसको केवल उसके फल के ही द्वारा जाना जाय, फल प्राप्ति के पूर्व मंत्रणा 
के विषय में किसी को भी किसी प्रकार का आभास न मिक्े । 

मन्‌ ने कुछ प्राणियों को मंत्रणा के स्थान से निद्दिचत रूप से हटाने का संकेत 
किया है। दूसरे शब्दों में उन्हींने कुछ अयोग्यतायें निर्धारित कर दी हैं जिनके कारण 
थे (अयोग्यताबारी पुरुष) कथमपि मंत्रणा के स्थान में नहीं रह सकते। वृद्धि, नेत्र, 
वा, चक्षु तथा कर्ण आदि से विकल व्यक्ति को, पक्षियों को योनि में उत्पन्न (शुक्त 
चारिका आदि), अतिवृद्ध, स्त्री, म्लेच्छ, रोगी तथा अंगहीन आदि को मंत्रणा के 
समय हटा देना चाहिए ।? मन ने इनको हटाने का कारण भी वतलाया है। वे कहते 
हैं कि ये पक्षि-योनि में उत्पन्न होने वाले मंत्रभेद करते हैं; स्त्रियां आदि अस्थिर बुद्धि 
होने के कारण मंत्र मेद कर देती हैं।* उपर्युक्त अयोग्यताघारी व्यवित को मंत्रणा 
के स्थान से हटा देना चाहिए। यह विघान कठोर नहीं है। आजकल भी यह्‌ देखा जाता 
हैं कि जो अंग विहीन होता है वह इधर की बात उघर करते रहने में अत्यधिक पंटू 
होता है और स्त्रियों के लिए यह प्रस्चिद्ध ही है कि यदि किसी समाचार को शज्ीघ्नता 
पूर्वक प्रवाहित करना हो तो उत्तके लिए सबसे अच्छा सावन यह है कि किसी स्त्री से वह 
समाचार कह दें | वह बहुत ही शोत्र फैल जायगा | अतः म॒त्‌ द्वारा निर्धारित अयोग्यतायें 
निरयंक नहीं है। मंत्रणा के स्थान आदि के विनिर्णय के उपरान्त यह प्रइत उठता है कि 
किस-किस समय में मंत्रणा करनी चाहिए। इंस विषय में मनु कहते हैं कि राजा को 
दिन के मध्य में अथवा रात्रि के मध्य में विगतश्रम (शारीरिक श्रांति को दूर करके) 
होकर एकास्त में धर्म, अर्थ, काम तथा अन्य विषयों में मंत्रण/ करती चाहिए । 





१. मनु० ७ १४८. 
२. मंत्र मूल यतो राज्य तस्मान्मंत्र सुरक्षितम । 
कुर्याद्यबास्प न बिदुः कर्मणामाफलोदयात्‌ ॥। या० स्मृति, १, ३४५. 
३. मनु० ७ ॥ १४९. 
४. सतु० ७ । १५०५ 
५. मनु० ७१५१. 





मंत्रिपरिषद २४९ 
जाह्मणुमंत्री का विशेष स्थान 


महाभारत में ब्राह्मण मंत्री का पुरोहित के रूप में विशद वर्णन मिलता है।"* 
शांतिपर्व का वर्णन ब्राह्मण मंत्री की उपादेयता पर प्रकाश डाछते हुये कहता है कि 
जो राजा पुरोहित विहीन होता है वह जूदडत (अपविज्न) के समान होता है, इसीलिये 
राजा को चाहिये कि धर्म को अच्छी तरह समझने वाले विद्वान को नियुक्त करें। यदि 
बह अपनी उन्नति चाहता है, तो ऐसे निस्‍्वार्थी और विद्वान ब्राह्मण को जो भी 
भूमि वह विजय में प्राप्त करता है, उसे सौंप दें। अकेले राजा के लिये यह संभव नहीं 
हैं कि वह अपनी शक्ति का पर्मातुकूछ प्रयोग कर सके। राजशक्ति के निरपेक्ष भाव से 
प्रयुक्त होने के लिय्रे यह आवश्यक है कि कोई निरपेक्ष शक्ति राजशक्ति का मार्ग 
प्रदर्शत करे, इसोलिये निरपेक्ष ब्राह्मणं पुरोहित राजा के प्रमुख सलाहकारों में आता 
है। इसी प्रकार ब्राह्मण वर्ण भी राजा के बिना उत्सन्न हो जाथगा क्योंकि घर्म में 
व्यवस्थित रखने के जिये राजशक्ति के द्वारा ही घर्म की मर्यादा सुरक्षित रहती है। 
इसी को स्पष्ट करते हुये भीष्म कहते हैं कि जब ब्राह्मण क्षत्रिय का अथवा क्षत्रिय 
ब्राह्मण का त्याग कर देते हैं, तव समृद्धि समाप्त होकर अवनति प्रारम्भ हो जाती है। 
न तो ब्राह्मण वेदाध्ययन का कार्य सुचार रूप से चलाकर ज्ञान पुज को अक्षुणण रख 
सकेंगे और न क्षत्रिय ही राजोचित मर्यादा में रह कर जनहित की भावना के अनुकूल 
कार्य कर सकेंगे। वे साधारण दस्युओं की भाँति आथिक उपलूब्धि को ही अपना पुरुषार्थ 
समझने छगेंगे। इसलिये ब्राह्मण तथा क्षत्रिय अथवा ब्राह्मण पुरोहित तथा राजा 
अन्योन्याश्रित रह कर ही कार्य कर सक्षते हैं। रजोगृण प्रवान राजा सत्वगुण प्रधान 
ब्राह्मण पुरोहित से धर्मशास्त्रानुकूछ व्यवस्था का ग्रहण कर उन्हें व्यावह्वारिक रूप 
प्रदान करेगा तथा तभी आदशं को सुरक्षा संभव है। शांति पव॑ में वणित राजा मृचकुंद 
को कथा का प्रसंग भी इसी बात की पुष्टि करता है। बह्मयण और क्षत्रिय दोनों ही 
ब्रह्मा जी से समुच्नत हैं, यदि उत्त छोगों का शक्ति विधान जलूग-जलूग हो जाय तब 
संसार की परिपालना नहीं की जा सकती है। ब्राह्मण में तप और मंत्र का बछ तथा 
क्षत्रिय में अस्त्र और वाहुबल रहता है--दोनों को मिलाकर ही प्रजा की परिपाछना 
करनी चाहिये।* 


मनुस्मृति तथा याज्ञवल्वयस्मृति पुरोहित का उल्लेख विशेष रूप से करती 
हैं, परन्तु दोनों स्मृतियों के वृत्तांत कुछ भिन्नता लिये हुये हैं। याज्ञवल्क्य मनु की अपेक्षा, 
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२५७० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 
अधिक स्पष्टता से पुरोहित के परंपरागत गौरव का चित्रण करते हैं। मनुस्मृति में 
पुरोहित का उल्लेख आया है, परन्तु यह उल्लेख प्राचीन परिपाठी के अनुकूछ नहीं हैं । 
मनु ने पुरोहित के अतिरिकत ब्राह्मण मंत्री का भी उल्लेख किया है, इस मंत्री की स्थिति 
बहुत महत्वपूर्ण दिखलाई गईं है। याज्ञवल्क्य पुरोहित को योग्यताओं के साथ-साथ 
उसके दंडनीति में कुशल होने का भी उल्लेख करते हैं। इस योग्यता से यह आभास 
मिल्तता हैं कि वह (पुरोहित) राजा को उसके राजकीय कार्यों में भी सहायता पहुंचाता 
रहा होगा।"” याज्ञवल्तव स्मृति का बहू वृत्तांत परंपरागत कहा जा सकता है। 
वस्तुतः ऐतिहासिक काल में पुरोहित राजत्व की शक्ति का प्रतीक था तथा वह सभी 
सार्वजनिक कार्यों में बहुत अधिक प्रभाव रखता था; न्याग्र कार्य तथा अन्य राजकीय 
कार्यों में उसका स्थान महत्वपूर्ण घा।* वाल्मीकि रामायण में भी पुरोहित के इस 
महत्व का उल्लेख करते हैं। राम के वन चले जाने पर महाराज दशरथ जी की मृत्यु 
हो जाती है। भरत और शत्रुघ्न अपने मामा के घर में हैं। राज्य का भार संभालने 
वाला कोई नहीं रह जाता है। उसो समय कुछ प्रख्यात अमात्य और ऋषिगण राज 
द्वार पर आते हैं और वशिष्ठ से कहते हैं कि महाराज के जीवित रहने पर भी हम छोग 
आपके वचनों का अतिक्रमण उसौ प्रकार नहीं करते थे जिस प्रकार समुद्र अपनी मर्यादा 
का। अब भो आप हो इक्ष्वाकु कुमारों में से किसी एक को अथवा किसी अन्य को 
राज्य में अभिषिक्त कर दीजिये, इत्यादि |? इन अनेक प्र॒सेंगों से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
राजपुरोहित का राज्य में क्या स्थान था, उसके क्या अधिकार थे तथा उसका कितना 
महत्व था। 
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याज्ञवल्क्य पुरोहित को उक्त महत्वपूर्ण स्थिति को स्पष्ट रूप से नहीं कहते 
हैं; परन्तु वे उसके लिए ऐसी योग्यता का विधान करते हैं जिससे वह इदाजा का 
प्रमुख परामर्शदाता बन सकता है। मनृस्मृति में पुरोहित की नियुक्ति का विधान है; 
परन्तु उसकी नियुक्ति के साथ-साथ उसकी गृह्य तथा वैतानिक (यज्ञादि) कर्मों को 
संपादित करने की योग्यता का भी विवान है।* यह विधान पुरोहित को ऋत्विक 
की कोटि में रख देता है। मनु याज्ञवल्क्य की भाँति, पुरोहित के लिये दंडनीति में कुशल 
होते की योग्यता नहीं रखते हैं। मन्‌ ने पुरोहित के अतिरिक्‍त बाह्यण मंत्री का उल्लेख 
बंप हूप से किया है। यह ब्राह्म ण मंत्री विभिन्न अधिकारों से विभूषित था। मनु 
के अनुसार बाह्यण के साथ पाड्गुण्य मंत्र का परामर्श करना चाहिये, एक भकार से 
यह ब्राह्मण प्रत्येक राजकीय विषय में प्रमुख परामशंदाता था। मनु राजा को आदेश 
देते हैं कि इस व्यक्ति के ही ऊपर सभी कार्यों को छोड़ दे (आश्वस्त होने पर) तथा 
उसी की सलाह से सभी कार्यों को प्रारंभ करें।* यह विधान, एक प्रकार से, ब्राह्मण 
मंत्री के ऊपर संपूर्ण राज्य की व्यवस्था का उत्तरदायित्व रख देता है। एक अन्य स्थान 
पर, मनु इस ब्राह्मण मंत्री को राजा के प्रतिनिधि के रूप में चित्रित करते हैं; यदि 
राजा कार्य दर्शन करने; में असमर्थ रहता था तब ब्राह्मण मंत्री उसके स्थानापन्न के रूप 
में कार्य दर्शन करता था।* निःसंदेह ये विवान बाह्यण मंत्री को विशेष महत्व का 
स्थान प्रदान करते हैं। मनु के इस ब्राह्माण मंत्री की वर्तमान समय के प्रधानमंत्री से 
तुलना करना अनुपयुक्त न होगा। 

इंगलैंड की पालियामेंट ही आजकल कौ पालछियामेंट प्रणाली की जन्मदात्री 
कही गई है अतः उसी के प्रधानमंत्री से प्राचीत कालीन, ब्राह्मण मंत्री की तुलना करना 
यूक्तियुक्त होगा। वस्तुतः प्रधानमंत्री की उत्पत्ति समय की रूढ़ियों के साथ हुईं है। 
वीसबीं शताब्दी के प्रारंभिक वर्षो में प्रधान मंत्री का महत्व माना गया तथा उसका पद 
आदर की दृष्टि से देखा जाने छगा। यदि प्रधान मंत्रित्व के प्रारम्भिक दिनों कौ ओर 
दृष्टिपात करें तो उसको स्थिति का और अच्छी तरह से मूल्यांकन हो सकता हैं। 
प्रवानमंत्री वालपोल हो ऐसा प्रथम व्यक्ति था जो इस पद को प्रकाश में काया। 
उसके पहले हाउस आफ कामन्स के पास ऐसा कोई व्यक्ति नहीं था जिसके माध्यम से ने 
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सामूहिक रूप से नीति निर्धारण या अन्य विषयों में राजा को परामर्श देने का अधिकार 
का उचित प्रयोग करते। बालपोंल को भी एक विद्येष प्रकार का अवसर मिला जिसके 
कारण वह प्रधान मंत्रित्व के पद की वृद्धि कर सका। वालपोछ के समय में इंगलेंड का 
शासन जर्मनी ने हनोवर वंज्ञीय जार्ज को दे दिया गया। जा प्रथम की अवस्था उस 
समय अधिक हो चुकी थी और वह अंग्रेजी रीति-रिवाज नहीं जानता था। बालपोलछ 
ही उनसे किसी प्रकार विचार-विनिमय करने की क्षमता रखता था। इसके अतिरिक्त 
उसका (जार्ज) झुकाव अपने हनोवर के राज्य की ही ओर अधिक था। वहाँ आने 
पर उसने पार्लियामेंट के स्वतंत्र विकास को दबाने का जरा भी प्रयत्न नहीं किया जैसा 
कि इसके पहले के अनेक शासकों ने किया था। जाजजें द्वितीय भी प्रथम की ही भाँति 
इंगलैंड के शासन की ओर उदासीन था। यही कारण है कि प्रधान मंत्री का पद प्रकाश 
में आया। आगे चलकर सिद्धान्त प्रचलित हो गया कि जिस दल की कामस्स में अधि- 
कता ही उसी का नेता ग्रवान मंत्री बनाया जाय। परन्तु प्रारम्भ में ऐसा नया। 
वर्तमान प्रधानमंत्री पद के विकास को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
आह्याण मंत्री का पद उससे कहीं अधिक महत्वपुर्ण तथा अधिकार संपन्न था। वस्तुतः यह 
जाह्मण मंत्री ही राज्य का सर्वोच्च पदाधिकारी जान पड़ता है। वर्तमान समय में 
अधानमंत्री ही सर्वाधिक अधिकार संपन्न कहा जायगा, परन्तु उसे (प्रबान मंत्री को) ये 
अविकार तब प्राप्त हो सके जब राजतंत्र पूर्णझपेण सीमित राजतंत्र ही गया | दूसरे शब्दों 
में कहा जा सकता हैं कि जब राजा के अधिकार उसके पास से चले गये तभी प्रशान मंत्री 
पद की प्रतिष्ठा स्वीकृत हो सकी। परल्तु मनुस्मृति के ब्राह्मण मंत्री की स्थिति ऐसी न 
यथी। यहाँ ब्राह्मण मंत्री की स्थिति वैधानिक थी; राजा के पास अधिकार रहते हुये 
मा ब्राह्मण मंत्री पद की प्रतिष्ठा पर्याप्त थी। यह व्यवस्था राजा और ब्राह्मण मंत्री 
मे अन्योत्याश्रित संत्रंध होने का आभास देती है। राजा क्षत्रिय है; उसमें रजोगुण 
की मात्रा अधिक है; अतएवं वह शक्ति के कार्य में अधिक कुशल है। इसके विपरीत 
जाह्यग मे सत्वगुण की प्रवानता है; सत्वगृण के कारण ही उसकी बुद्धि निर्मेछ, शांत 
तथा व्यवस्थित है। इसके अतिरिक्त उसका वर्णभर्म उसे, अन्य वर्णों की अपेक्षा, 
जान भंडार के अधिक निकट रखता है। इससे स्पष्ट है कि राजा तथा ब्राह्मण मंत्री 
के गृणों के कारण (सत्व तथा रजोंगृूण) ब्राह्मण मंत्री की स्थिति श्रेष्ठ समझी जायगी। 
इसीलिये ब्राह्म ण मंत्री से सलाह छेने का विधान महत्वपूर्ण समझा गया। परन्तु यह 
ब्राह्मण मंत्री भी राजा के साहचर्य से ही कार्य कर सकता था क्योंकि रजोगुण के अभाव 
में ब्राह्मण से राजकीय प्रभाव की आज्ञा नहीं की जा सकती है। राजा भी ब्राह्मण मंत्री 
की उपेक्षा नहीं कर सकता था क्योंकि इस उपेक्षा से यह संभावना बनी रह सकती थी कि 
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राज्य न्यवस्था प्रजा के हित में न होकर केवक्त राजा के ही हित में हो। ब्राह्मण मंत्री 
तथा राजा की यही स्थिति दोनों को अन्योन्याश्रित बना देती है। यहाँ अन्योन्याश्रित 
संबंध, दोनों की स्थिति तथा गुण को केकर था; उनकी स्थिति की यह परिकह्पना 
एक अपुर्द समन्वय की ओर संकेत करती है । यह समस्वय बौद्धिक तथा झारीरिक 


शक्तियों का था। वर्तमान काछीत प्रवानमंत्री का पद उक्त दाशनिक पृष्ठभूमि के 
अभाव में विज्येष महत्व का नहीं जान पड़ता है। 








सप्तम अध्याय 
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राज्य के सप्तांग वर्णन में राष्ट्र को भी एक अंग माना गया है। राष्ट्र से राज्य 
के क्षेत्र से तात्पर्य है। आधुनिक समय में भी राज्य के क्षेत्र को भी एक आवश्यक तत्व 
मानता गया है। राष्ट्र शब्द का उल्लेख ऋग्वेद में भी प्राप्त होता है।* अन्य वैदिक 
संहिताओं में भी राष्ट्र शब्द का उल्लेख मिलता है। 

राष्ट्र को सप्तांग में रखने के अतिरिक्त मनु उसके विभिन्न प्रादेशिक नामों का 
भी उल्लेख करते हैं। सरस्वती तथा दुद्ददूती नदियों के मध्य का प्रदेश “ब्रह्मावर्ते” 
नाम से अभिहित था, इस प्रदेश के रहने वालों को मनु ने आचारवान्‌ कहा है। कुरुक्षेत्र 
मत्स्य, पांचाल, शूरसेन (मथुरा) यह ब्रह्मषि देश कहलाता ।था। हिमालय तथा 
विध्याचल के बीच विनद्न (सरस्वती के अंतहित होने का देश कुरुक्षेत्र) के पूर्व तथा 
प्रयाग के पश्चिम का प्रदेश मध्यप्रदेश कहलाता था। पूर्व समुद्र तथा पदिचम समुद्र तथा 
हिमालय और विध्याचल के मध्य के प्रदेश का नाम आर्बावर्त था। आर्बावर्त एक प्रकार 
से ब्रह्मावर्त तथा ब्रह्म॒पि देश को भी अपने में सम्मिलित करता था। मनु ने म्लेच्छ देश 
का भी वर्णन किया है। उनके अनुसार जहाँ पंर काला मृग स्वभाव से विचरुण करता 
हो अर्थात्‌ जहाँ काले मुग स्वाभाविक रूप से पाये जाते हों वह यज्ञिय प्रदेश कहलाता 
है। इसके बाद का प्रदेश 'म्लेच्छदेश्/ कहलाता है। याज्ञिय/ और म्लेच्छदेश 
का वर्णन देखने से यह जान पड़ता है कि मन्‌ ने एक बहुत ही मोटी परिभाषा के द्वारा 
दोनों में 2 स्थापित किया है। जहाँ कहीं भी स्वाभाविक रूप से कृष्ण मृग विचरुण 
करते होंगे वह प्रदेश अवब्य ही शिष्ट, जाचारवान्‌ तथा धामिक पुरुषों से आसेवित होगा 
तथा जहाँ के रहने वाले कर तथा दिख प्रवृत्ति वाले होंगे वहाँ पर इन मूर्गों का पाया 
जाना ही संभव नहीं है। इसी हिल प्रवत्ति के आधार पर ही मनु ने याज्ञीय तथा म्लेच्छ 
देशों का विभाजन किया है।... 





१. ममद्विता राष्टू क्षत्रियस्थ। ऋ०, ४ं---४२--६ 
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मन्‌ का भारत का इस प्रकार का विभाजन एक प्रकार से प्रादेशिक विभाजन 
कहा जा सकता है; इसका आभास मन्‌ के ब्रह्मषि तथा ब्रह्मावर्त प्रदेश के वर्णन से 
होता है। मत्‌ ने ब्रह्मषि प्रदेश की सीमा निर्वारित करने में यह कहा है कि कुरुक्षेत्र 
पांचाल, शूरसेन आदि को मिलाकर ब्रह्म पि देश बनता है। यह स्पष्ट करता है कि कुद॑- 
क्षेत्र, पांचाल आदि प्रदेशों की भी स्थिति थी। इसी प्रकार से मध्यप्रदेश, आरयावत और 
अह्याव्त के वर्णन से भी ज्ञात होता है कि इनमें विभिन्न मान्यता प्राप्त प्रदेश थे। इस सब 
से यह निष्कर्ष निकाछा जा सकता है कि उक्त देशों का वर्णन प्रशासकीय इकाइयों के रूप 
में किया गया है। 

मनुस्मृति तथा याज्ञवल्क्य स्मृति राज्य की प्रशासन सम्बन्धी व्यवस्था की जोर 
भी संकेत करती हैं। प्रशासन की दृष्टि से ग्राम को ही निम्ततम इकाई समझा जाता 
था। प्राचीन कार से भारत की प्रगति में ग्राम का विशेष महत्व रहा है। कृषि प्रधान 
देश के लिए ग्रामों की समृन्नति की ओर विशेष दुष्टिपात करना एक प्रकार से आवश्यक 
ही था। मतुस्मृति में ग्रामों को प्रशासकीय संगठन की इकाई के रूप में भी चित्रित 
किया गया है। राष्ट्र का अंतिम विभाजन ग्राम के रूप में विभिन्न इकाइयों में किया 
गया था। इन ग्रामों में ज्ञांति व्यवस्था, तथा अन्य आवश्यक कार्यो की देख-रेख के लिए 
“ग्रामिक” नामक पदाधिकारी की नियुक्ति की जाती थी।” “प्रामिक ही प्रशासकीय 
खंखला की सबसे नीचे की कड़ी थी। यहाँ यह उल्लेखनीय है कि “ग्रामिक' पद का 
उल्लेख ऋग्वेद में भी प्राप्त होता है। ऋग्वेद में ग्रामिक के स्थान पर ग्रामिणी” छब्द 
का व्यवहार किया गया हैं; इस प्रसंग में मत को ही ग्रामिणी कहां गया है। इससे 
यह आभास मिलता है कि ग्राम को ऋग्वेद के समय में भी प्रशांसकीय महत्व प्राप्त था। 
ग्राम के इस पदाविकार को ग्राम के मुखिया के रूप में ही चित्रित किया गया है। ऋग्वेद 
के ५---१०७, ५ में यह मिलता है कि वह ग्रामवासियों के आगे आगे चलता है। 
आम के इस अधिकारी का महत्व प्राचीन भारत में बहुत अधिक था । 

ग्राम का यह अधिकारी ग्रामपति अथवा ग्रामिक ग्राम में उत्पन्न होने वाले दोषों 





१. मसतु० ७--११५ से १२० तक। 
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२५६ प्रमूख त्मृतियों का अध्ययन 
आदि को स्वयमेव ठीक करने का प्रयत्त करता था। ग्राम के दोषों को दूर करने के 
अधिकार का तात्मय यह प्रतीत होता है कि--ग्राम की ज्ञांति व्यवस्था को यदि कोई 
भंग करता हो, अथवा ग्राम की उचित सुरक्षा का अभाव हो अथवा कृषि कार्य में ही 
किसी प्रकार का ध्यववान उपस्थित हो गया हो जांदि | तब वह उन्हें दुर करने का स्वय॑- 
मेंव प्रयत्न करता था। यदि वह इस कार्य में करने को किसी कारण अक्षम रहता था तब 
उसे यह अधिकार था कि वहू उन विषयों को अपने से ऊपर के अधिकारी (दर 
ग्रामों के अधिपति) के समीप भेज दे। 

पग्रामिक अपनी जीविका के लिए ग्रामवास्तियों पर ही निर्मर करता था। मन 
के अनुसार ग्रामवासी द्वारा अन्न, ईंधन, जादि जो भी राजा को देने वाली वस्तुएं है वे 
प्रतिदित ग्रामिक को प्रदान की जायंगी। यह विध्यात, राजकीय कोष के द्वारा प्रत्यक्ष 
रूप से ग्रामिक की जीविका को निर्वारित नहीं करता है; परल्तु अप्रत्यक्ष रूप से ग्राम 
से प्राप्त होने वाछे राजा के भाग में से ही वह (ग्रामिक) अपनी जीविका प्राप्त करता 
था। व्यावहारिक दृष्टि से यह विधान अधिक उपयुक्त जान पड़ता है । 

राजा के द्वारा पहले अपने भाग को ग्रहण करके ग्रासिक को वेतन देने में कुछ 
व्यावहारिक त्ुटियों संभाव्य थीं। सर्वप्रथम इसमें समय और डाक्ति का व्यर्थ का 
अपन्यय होता | दूसरे, ऐसी व्यवस्था में ग्रामिक ग्रामवास्तियों से निकट का संबंध नहीं 
कर सकता था। ग्रामिक की अथवा किसी भी राजकीय पदाधिकारी की सफलता अपने 
अधिकार क्षेत्र के साथ तादात्म्य स्थापित करने में हो सकती है। जिस समय ग्रासिक 
अपनी जीविका के लिए ग्रामवासियषों पर निर्भर करता है, उसके छिए यह आवद्यक हो 
जाता है कि वह ग्राम की उन्नति को ही अपनी उचन्नति समझे। थे अपनी जींविका के 
स्रोत (ग्रामोन्नति) की किसी भी स्थिति में उपेक्षा नहीं कर सकते थे, क्योंकि उसकी 
उपक्षा का प्रभाव सर्वप्रथम उन्हीं पर पड़ता--राज्य पर इसका प्रभाव बाद में पड़ता | 
अतः यह व्यवस्था अधिकारी वर्ग में अपने कर्तव्य के प्रति उपेक्षा की प्रवृत्ति को रोकने के 
लिए एक महान्‌ प्रयास कही जा सकती है। यह व्यवस्था शासन जौर शाश्चित के संबंधों 
को स्पष्ट करती है; उतका सम्बन्ध नित्य का सम्बन्ध था। जनता का हित उन्तका सूख 
तथा उनकी समृद्धि के साथ राज्य के हित का तादात्म्य था। इस जन्योत्याश्रित संबंध का 
ईसरा उदाहरण अन्य देशों में पाना सर्वथा असंभव है। 

प्रामिक के बाद दूसरा प्रशासकीय पदाधिकारी दस गांवों का अधिपति होता 
था; उसे दश्माधिपतति” कहते थे। प्रश्ञासत की दूसरी इकाई दस ्रामों के समूहों 
को मिलाकर बनती थी। द्माधिपत्ति दस ग्रामिकों के ऊपर होता था। ये (द्याधिपति ] 
अपने अधीनस्थ ग्रामिकों के द्वारा प्रेषित विषयों को; (ये ऐसे विपयर होते थे जिनको 
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आमिक ठीक नहीं कर पाता था) देख कर ठीक करने का कार्य करते थे। इसके 
अतिरिक्त, थे अपने अधिकार क्षेत्र की उन्नति, समृद्धि तथा शांति व्यवस्था के छिए भी 
उत्तरदायित्व रखते थे। इस पदाधिकारी के कर्तव्यों के विषय में मनु स्पष्ट रूप से 
केवल इतता ही कहते हैं कि ग्रामिक जिन दोषों को दूर करते में असमर्थ हो उसे दक्षा- 
विपति के समीप भेज दे तथा दशी भी यदि उन्हें ठीक करने में असमर्थ हो तो अपने से 
उच्च अधिकारी विशती के पास भेज दे। इससे केवल यही निष्कर्प निकाला जा सकता 
है कि दर्शी ग्रामिकों के कार्यों का निरीक्षण करने का अधिकार रखता था। अपने दस 
अधिकार के द्वारा ही उसका यह कर्तव्य हो जाता था कि ग्रामों की उन्नति के प्रत्ति 
दत्तचित्त रहें। 
देशी की जीविका भी ग्रामों के ऊपर ही निर्भर करती थी। मनु दक्षो की जीविका 
के संबंध में कहते हैं कि उसे एक “कुल” का भोग प्राप्त करने का अधिकार था। 
यहाँ कुछ दाब्द विश्येपार्थवाची है। मनृस्मृति के टीकाकार कुल्लूक भद्ट के 
अनुसार दो हलो के दार। जितनी भूमि जोती जा सके वह एक कुल कहलाता है अर्थात्‌ 
दरकी को दो हों से जितनी भूमि जोती जा सकती है उससे उत्सन्न होने वाली उपज को 
वेतन के रूप में प्राप्त होता था। इससे दो वातें स्पष्ट होतीं हैं-“-एक, दणक्यी भी ग्रामिक 
के ही समान ग्राम पर निर्भर करता था, दूसरी. दो बैलों से जोती जाने वाली भूमि में 
इतनी उपज होती थी कि एक परिवार कौ आवश्यकतायें मल्लीभांति पूरी हो सकती 
थीं। दी की जीविका ग्रामिक की अपेक्षा अधिक निदिचत नहीं थी। उसे भूमि के 
अधिक उपजाऊ होने पर अधिक तथा कम उपजाऊ होने पर कम प्राप्ति होती थी; 
परन्तु ग्रामिक को अन्न तथा ईंचन आदि ग्रामवासियों से मिलने के कारण कुछ अधिक 
निरिचत प्राप्ति होती थी। दी की जीविका की यह अनिरिचितता ही उसे भूमि को हर 
पक्तार से उपजाऊ बताने तथा उसके लिये सिंचाई आदि के प्रबन्ध को ठीक करने के 
लिये प्रेरित करती रहती थी। क्रषि की उन्नति तभी संभव हो सकती है जब उसकी 
उन्नति के मार्ग में आने वाल्ली बाधाओं को समझकर दूर करने का प्रयत्न किया जाय | 
दशी कृषि संबंधी असुविधाओं का प्रत्यक्षदर्शी होता था तथा वह स्वयं भी ग्रामीण ही 
रहता होगा, अतएव ग्राम की बसुविधाओं को दुर करने में वह अधिक सफलता प्राप्त 
कर सकता था। 
दरशी के ऊपर 'विश्यंती” नामक पदाधिकारी होता था | यह पदाधिकारी बीस 
ग्रामों को अपने अधिकार क्षेत्र में रतता था। बीर ग्राप्ों का समह प्रशासन की तीसरी 
इकाई थी। इस अधिकारी के अधीन दो दक्यी तथा बीस ग्रामिक होते थे | पद की दृष्टि 
से यह आधुनिक कालीन तहसीलूदारों के समान था। विज्यंती के अधिकार और कतव्यों 
१७ 
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के विषय में भो अधिक विस्तार नहीं मिलता है। इस विषय में केवछ इतना ही मिलता 
है कि ग्रामिक के द्वारा दशी को दिये गये विषम को यदि वह (द्शी) ढीक करने में 
असमर्थ होता था तो उसे विद्यंती के पास भेज दिया जाता था| विद्यंती उसे ठीक करने 
का प्रयत्न करता, यदि वह भी उसे ठोक करने में असमर्थ रहता तो उसे यह अधिकार 
था कि वह उत्त विषय को अपने से उच्च पदाधिकारी के समीप भेज दे। यहाँ यह ज्ञातव्य 
है कि विद्यंती से नौचे दो प्रकार के अधिकारी थे जितकी कुछ संख्या वाइस होती थी; 
इस प्रकार से वीस ग्रामों में विज्यंती को मिल्ला कर तेइस अधिकारी हो जाते हैं। अतएव 
यह संभव प्रतीत होता है कि विद्यंती के पास केवल वे ही कार्य थे जिनकी कि उसके पास 
जपीक की गई हो। यदि ग्रामिक और दश्यी अपने कार्यों को उचित छूप से करते हों 
तथा ऐसे कोई भी विषय न हों जिनकी कि अपीक विज्ञंतती के पास की जा सके तब इस 
पदाधिकारी के पास वस्तुतः कुछ कार्य ही नहीं रह जाता है; संभव है कि यह पदाधिकारी 
केवल अपने अधोनस्थ कर्मचारियों के ऊपर निगरानी करने तथा उन्हें सचेत करने का 
अधिकार रखता हों। यह बहुत संभव है कि इनके अधिकार तथा कतंव्य परिपाटियों 
और परम्पराओं के ऊपर आधारित हों। पदाधिकारियों की व्यवस्था होना अधिक 
महत्व का विषय है, उनके विभिन्न अधिकारों का प्रइन गौण है। यदि उनके पास अन्य 
अधिकार न भी हों तो भी वह बाइस पदाधिकारियों की कार्यवाही को देखने का अधिकार 
रखता ही था। 

विद्यंती की जीविका के लिये मनु कहते हैं कि उसे पांच कुछों के भोग को प्राप्त 
करने का अधिकार थां। इससे यह आभास मिलता है कि विश्यंती का सम्मान दी की 
अपेक्षा कम से कम पच गुना तो अधिक था हीं। 

विद्यंती के ऊपर “शती” नामक पदाधिकारी रहता था। यह सौ ग्रामों को 
अपने अधिकार क्षेत्र में रखता था। सौ ग्रामों का समूह प्रशासन कौ चौथी इकाई थी। 
धती के अधीन पांच विद्यंती, दशा दशी तथा सौ ग्रामिक होते थे। विद्यंती इसी 
अधिकारी को अपने द्वारा ठीक न किये जा सकने पर विभिन्न विषयों को निवेदित करता 
था। इस पदाधिकारी के अधिकार भी सुनिश्चित नहीं हैं; परन्तु इसमें कोई सन्देह 
नहीं हैं कि यह अपने अधीनस्थ कर्मचारियों के कार्यकरापों के ऊपर देखरेख रखने 
का महत्वपूर्ण अधिकार रखता रहा होगा। मनुस्मृति शर्ती की जीविका के लिये एक 
गांव का विधान करती है। यह स्पष्ट नहीं है कि उसे एक ग्राम से राजा को जितनी 
आय होती है उतता प्राप्त करने का अधिकार है अथबा साधारण कोटि के ग्रामों में 
जितनी भूमि होती है उतना उत्ते प्राप्त करने का अधिकार है। इसमें पूर्वगत ही अधिक 
उपयुक्त जान पड़ता है। इनकी स्थिति एक प्रकार से जागीरदारों के समान थी। विशव॑ती 
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के द्वारा जो विषय झत्ती के पास निवेदित किये जाते थे, उन्हें यदि ठीक करते में असमर्थ 
होता था तो वे सहस्त्राधिपति के पास निवेदित किये जाते थे। 

सहस्त्राधिपति शती के ऊपर होता था। यह एक हजार गांवों के ऊपर जपना 
अधिकार रखता था। इसके अधीन सौ शतो, पांच सौ विद्यंती, सौ दशों तवा एक हजार 
ग्रामिक होते थे अयवा इसके अधीन सोलह सौ कर्मचारी होते थे। इस पदाधिकारी 
को तुझना जिलाधोश से को जा सकती है। इस पदाधिकारी के अधिकार के विषय में 
भी सुनिश्चित रूप से कुछ नहीं प्राप्त होता है; सहस्ताधिपति कौ जीविका के किए 
एक पुर” का विवात है; संभव है इसे जागीर के रूप में एक पुर (कस्बा) प्राप्त 
होता था। 

ग्रा्मों का प्रशासकोय संगठन सहस्वराधिपति के साथ ही समाप्त हो जाता हैं। 
इसके उपरात्त तगर प्रशासन आता है। मनुस्मृति के अनुसार प्रत्येक नगर में एक 
_सर्वार्थचितक” नामक (अथवा ऐसा पदाधिकारी जो सवर्थिचितक हो) पदा- 
विकार को नियुक्ति करनी चाहिए। इस पदाधिकारी को घोर रूप तथा नक्षत्रों 
में ग्रहों के समान होना चाहिए। सारांश में इस पद पर प्रभावशाली व्यक्ति को हो होना 
चाहिए। स्वार्धचितक के कार्यों के विषय में मन्‌॒ कुछ अधिक स्पष्ट हैं।* यह 
सहस्वाधिपति आदि विभिन्न पदाधिकारियों के ऊपर होता था। इसका प्रमुख कत्तेज्य 
इत पदाधिकारियों का निरीक्षण करना होता था। यह निरीक्षण दो प्रकार से किया 
जाता था, वह स्वयं व्यक्तिगत रूप से उनके कार्यों का निरीक्षण करे अथवा चरों 
(गुप्तचरों ) के माध्यम के उनके कार्यों की जानकारी प्राप्त करे । त्गराधिपति का यह 
अधिकार बहुत ही महत्वपूर्ण घा; विज्ञेप कर जब वह अपना यह अधिकार गुप्तचरों के 
माध्यम से करता हो। एसी व्यवस्था में सहस्व्राधिपत्ति आदि विश्निश्न कर्मचारियों के 
लिये यह संभव नहीं रह जाता कि वे अपने कर्तव्यों के प्रति किसी भो प्रकार की उपेक्षा 
दिखायें। व्यक्तिगत रूप से कार्यों का निरीक्षण भी उत्तना ही महत्वपूर्ण है, परत्तु एक 
सर्वार्थचितक के अधीन इतने अधिक पदाधिकारी होते थे कि उसके लिए व्यावहारिक 
दुष्टि से यह संभव नहीं रह जाता कि वह व्यक्तिगत छूप से सब के कार्यों का निरीक्षण 
कर सके। परल्तु गुप्तचरों के माध्यम से यह कार्य अधिक सुचाहु रूप से संपादित है 
सकता है। इस पदाधिकारी के वेतन आदि के विषय में कुछ भी प्राप्त नहीं होता है। 

प्रशासकीय संगठन का उपर्युक्त वर्णन राजकीय व्यवस्था के केवछ एक ही भाग 
को स्पष्ट करता है। इस व्यवस्था के दुसरे भाग के अंतर्गत ग्रामों को सुरक्षा के लिए 
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सैनिक व्यवस्था का भी आदेश मिलता है। मनुस्मृति के अनुसार दो, तीन अथवा पाँच 
ग्राम के मध्य में एक “गुल्म” की स्थापत्ता करती चाहिए। गुल्म का तात्पर्य सेना 
की एक टुकड़ी से है; इसे आधुनिक काल की पुलिस चौकी कहा जा सकता है। इन दो, 
तीत अथवा पांच ग्राम के मध्य में स्थापित गृल्मों के अतिरिक्‍त प्रत्येक सौ ग्राम में 
विज्येप रूप से सैन्य संगठन किया जाता था ।" राज्य की सुरक्षा के लिए यह व्यवस्था 
बहुत अधिक लाभदांयक थीं। स्थानीय अज्ञांति को दूर करने के लिये ये गुल्म- 
पर्याप्त थे, इससे किसी प्रकार से अज्ञांति का दमन न हो पाता था तो उसके लिए 
प्रत्येक सौ ग्राम में विशेष सेना का प्रवन्ध था। यह व्यवस्था चोर, डाकू आदि से ग्राम- 
वासियों की रक्षा करने में विशेष काभदायक सिद्ध होती रही होगी। 

ग्राम का इस प्रकार से संगठन प्रशांसत की सफलता का च्योतक था। संगठन 
की उपर्युक्त पद्धति को देखने से यह ज्ञात होता हैं कि राज्य सर्वप्रथम विभिन्न नगरों में 
विभाजित किया गया है, प्रत्येक नगर को एक प्रशासकीय विभाग मान लिया गया 
है, तथा इस नगर क्षेत्र के अंतर्गत कम से कम एक हजार ग्राम नियत रहते थे। इसके 
उपरान्त ग्राम को प्रकाशन की निम्नतम इकाई मान कर नगर के अधिपति अथवा सर्वो- 
भ्चितक से इस इकाई को विभिन्न पदाधिकारियों के द्वारा शंखलाबद्ध किया जात्ता था। 
कृषि प्रधात देश के लिए ग्राम को ही निम्नतम प्रशासकीय इकाई मानना प्रशातस्कीय 
कौशल का परिचायक है। सर्वार्थचितक को एक प्रकार से एक विभाग का अध्यक्ष कहा 
जा सकता है। इसके तथा इसके अधीनस्थ कर्मचारियों के कार्यों की देख-रेख राजा का 
एक मंत्री करता था। इस सचिव के उपरान्त राजा प्रशासकीय श्ृंखछा के सर्वोच्च 
पदाधिकारी के कूप में आता था। 

प्रशासन के ये पदाधिकारी अपने कार्यो में अनुचित रीति को न अपनायें, इसका 
उत्तर्वायित्व राजा के ऊपर रहता था। मनुस्मृति तथा याज्ञवल्क्य स्मृति में उत्कोचर 
ग्रहण करने वालों (घूस ग्रहण करने वालों) के विषय में भी कुछ नियम उपलब्ध होते 
हैं।* प्रायः ये राजकीय पदाधिकारी छोभवश उत्कोच ग्रहण करने लगते हैँ; राजा 
का यह कर्तव्य है कि वह इन उत्कोचग्राहियों से प्रजा की रक्षा करें। उत्कोचग्राहियों 
के दंड के लिए मनुस्मृति में बहुत कठोर नियम प्राप्त होते हैं; उत्कोचग्राहियों का 
संपूर्ण घन हरण करके उन्हें देश से निकाल देना चाहिये। उत्कोच के अपराध का यह दंड 
कठोर अवब्य था परन्तु यह बहुत हो प्रभावशाली नियम रहा होगा। राज्य के अधिकारी 
27 नम 
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उत्कोच के माध्यम से एक प्रकार से प्रजा के रक़्त का ही पान करते हूँ (जिस प्रकार 
जोंक घीरे-धीरे रक्त का पान करती है उसी प्रकार); अपने इस कृत्य से वें प्रजा को 
निर्जीव बना देते हैं। उत्कोच ग्रहण के द्वारा प्रजा के घन का तो अनुचित रीति से हरण 
होता ही है, साथ ही साथ प्रजा में राज्य के प्रति असंतोष की भावना उत्पन्न होते लगती 
है; प्रशासत की असफलता में यह एक महत्वपूर्ण कारण होता है। जनता का सहयोग 
त्तमी प्राप्त हो सकता है जब प्रशासन उचित रीति से उनके अधिकारों को सुरक्षित रखने 
का प्रयत्न करें। प्रजा के सहयोग के अमांव में, केवल शक्ति के आधार पर राजकार्य 
नहीं चल सकता है। अतएवं अधिकारी वर्ग को एक बहुत बड़ें मानवीय दोष से बचाने 
के लिये कठोर दण्ड का विधान किया गया था। सर्वेस्वहरण तथा राज्य से निष्कासन 
की व्यवस्था इतनी पर्याप्त थी कि साधारण रूप से कोई उत्कोच की ओर अग्रसर नहीं हो 
सकता था । 

प्रशासकीय संगठन के उपराल्त प्रशासन की रीति निर्धारण का प्रइन आता है। 
मन राजा का आदेश देते हैं कि वह जातिघर्म, देशधर्म, श्रेणिधर्म तथा कुलछघर्म 
(बंदपरंपरागत धर्म) को देखकर तदनुसार उत्तके अपने धर्मों की व्यवस्था करे। 
याज्वल्क्य भी इसी भांति कुछ, जाति, श्रेणि, गण, जनपद के धर्मों के अनुसार कार्य 


करने का आदेश देते हैं। नारद भी राजा को इन्हीं के अनुसार कार्य करने का आदेश 
न | षृ 
रू 


कोष 


राज्य व्यवस्था को सुचार रूप से चलाने के लिए यह आवश्यक है कि राज्य में 
समृद्ध कोष हो। कोष को स॒प्तांग में रखकर इसी महत्व को प्रकट किया गया है। कोष 
को समृद्धि का प्रमुख आधार कर ग्रहण ही होता है । स्मृतियों में कोष को समृद्धि के लिए 
राजा को कर ग्रहण करने का अधिकार था । घन की व्यवस्था इसी पर आधारित थीं | 
मन तया याज्वल्क्य घत के महत्व तथा उसको गंभीरता को दृष्टि में रखकर ही यहे 
आदेश देते हैं कि कोष के अध्यक्ष को ऐसा होता चाहिये जो सच्चरित्र, उच्च कुलोत्पन्न 
तथा श्रेष्ठ हो। इस पद के लिये यह योग्यता इसलिए है कि वह कोष का अपव्यय ने करे 
अथवा प्रजा को उसके लिये पीड़ित न करे। 

कर ग्रहण के द्वारा भी राजकोष में बहुत अभिवृद्धि होती थी। करों को छंगाने 
के पहले यह देख छिया जाता था कि जिस व्यक्ति से यह कर लिया जा रहा है, उसकों 


६. सतु० ८--४१; याज्ञ७ १--३६६; नारब. 
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अपने मूलघन में से तो नहीं देना पड़ रहा है। अर्थात्‌ यह केवक लाभ के ही ऊपर छगाया 
जाता था। मनुस्मृति के अनुसार राजा को व्यापारियों पर कर लगाने के पूर्व इस बात 
का भछी-भांति ध्यान रखना चाहिए कि व्यापारियों को उनका मलूधन, विक्रय संबंधी 
ज्यय, पाकन-पोषण के लिए पर्याप्त घन के अतिरिक्त आय पर हलक ग्रहण करना 
चाहिए | 
कर ग्रहण करने का एक और सिद्धान्त मनु प्रतिपादित करते हैं। कर निर्धारित 
करते के साथ इस बात का ध्यान रखना चाहिए कि कर प्रजा पर भार स्वकृप न हो 
जाये। कर इतना ही होना चाहिए जितना देने में प्रजा को किचित्‌ मात्र भी क्लेश न 
हो। इस सिद्धान्त को मनु ने दो उदाहरण देकर स्पष्ट किया है। एक में वे कहते हैं कि 
राजा को कर ग्रहण करते समय सूर्य के समान आचरण करना चाहिये । जिस प्रकार 
पथ आठ मास तक अपनी किरणों के द्वारा जल संचय करता रहता है और माछूम नहीं 
हो पाता कि वह जल संचय कर रहा है उसी प्रकार राजा को भी करना चाहिए। दूसरे 
उदाहरण में वे कहते हैं कि राजा को कर इस प्रकार एकत्र करना चाहिये जिस प्रकार 
भोंरा फूल पर बैठ कर रस छे छेता है और फूल को मारूम भी नहीं हो पाता हैं।* 
घन ग्रहण करने के विधान में मनु अन्य स्मृतियों की अपेक्षा कुछ अधिक विस्तार 
हैं। उनके घन ग्रहण करने के साधनों को निम्नलिखित ज्ञीर्षकों में रखा जा 
' सकता है--(१) भाग (२) दंड (३) आकर-कर (४) शुल्क। इनका संक्षिप्त 
विवरण अप्रासंगिक न होगा। 
१. भाग--कृषि की उपज के ऊपर राजा का भाग निश्चित रहता था इंसीलिये 
इसे “भाग” कहा जाता था। मनु के अनुसार कृषि की उपज पर व्ययों को 
निकाह कर आठवां, छठा व बारहवां भाग राजा को राजकोष के लिए ग्रहण 
करना चाहिए।* याज्ञवल्कय भी कृषि की उपज का छठा भाग ग्रहण करने का 
विधान करते हैं। इस कर का नाम ही मागकर है क्योंकि यह राजा को भाग 
(हिस्से) के रूप में प्राप्त था। राजा, अपने राजा होने के कारण तथा प्रजा की 
रक्षा करने के कारण इसका अधिकारी हो जाता था। प्राचीन भारत के अन्य 
राजनीति शास्त्र से संबंधित ग्न्धों में मी इस भागकर ग्रहण की पुष्टि मिलती 
है। महामारतकार ने राजा को धानन्‍्य का दसवां भाग कर रूप में ग्रहण 


१. मन॒० ७--१२७. 
२. भमनु० ७--६२९ 
डे, भच्त० नै ० 
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करने का आदेश दिया है।* कौटिल्य के अर्थज्ञास्त्र में मी घान्‍्य का पष्ठ माग 
ग्रहण करने का विधान मिलता है। | 
२... दण्ड-दंड के रूप में प्राप्त घन के द्वारा भी कोष की वृद्धि होती थी। मनू ने दंड के 
दस स्थान माने हैं उनमें से एक स्थान धन का मी है | दंड के दस स्थानों का 
वर्णन करते हुए यह स्पष्ट व्यवस्था दी गईं हैं कि दंड के अनुबंध को समझ कर, 
देश काछू को ठौक जानकर और दोषों को सामश्यें एवं उसके अपराध को देख 
कर राजा को दंड के योग्य व्यक्तियों को दंड देवा चाहिए।? व्यक्ति के दोष 
और उसकी सामर्थ्य को देखकर अर्थदंड भी दिया जाता था। इस प्रकार से 
प्राप्त घन राज्य के कोष की वृद्धि करता था। 
आकर कर--राजकोष की वुद्धि का एक यह भी साधन था। खातों से प्राप्त 
घन के ऊपर भी मत्‌ ने यह कर छगगाया था। मनु कहते हूँ कि स्वर्ण के छाम 
का पचास भाग प्रजा को राजकोष के निमित्त प्रदान करना चाहिए। तथा वृक्ष, 
मांस, मधु, स्नेह वाले पदार्थ, गंध, औषधि, रसपुष्प, मूलफल्, पत्र, शोक, तृण, 
चर्म और मट्टी व पत्वर की वस्तुओं की आय का छठा भाग राजा को राजकोष 
के लिये प्रदान करना चाहिए। महाभारत में भी हमें इसी प्रकार का उल्लेख 
प्राप्त होता है। महामारतकार स्वर्ण के कपर आकर कर का वर्णन करते हुये 
कहते हैं कि स्वर्ण के छाम का पचास भाग राजकोष में देने की व्यवस्था है।* 
४. छुल्क कर--मनुस्मृति के अनुसार व्यापारियों सकते उनके क्रम-विक्रम, रक्षा 
संबंधी तथा उसके भरण-पोषण संबंधी व्ययों को देख कर ही उससे ऊपर कर 
लिया जाता था ।" नारद स्मृति केवछ इतना ही कहती है कि व्यापारियों 
को बिना कर दिये नहीं जाना चाहिये।* व्यापार के ऊपर लिया जाने वाहा 
कर इस प्रकार से गाया जाता था जिससे व्यापारी तथा राजा, दोनों हीं को 
हानि न हो। अर्थात्‌ न तो यह इतना अधिक रहता था कि व्यापारी को किसी 
प्रकार की असुविधा हो और न यह इतना कम ही रहता कि व्यापारी को तो 





न 
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अत्यधिक लाभ हो तथा राजा को हानि हों। दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है 
कि व्यापार पर छगने वाला कर बहुत संतुलित होता था। 

नदियों को पार करने पर अथवा पुल का व्यवहार करने पर भी संत्तरण कर लिया 
जाता था। मनुस्मृतियों के अनुसार पछ पर ले जाने वाली गाड़ी से एक पंण कर के रूप 
में छिया जाता था। तथा भारथुक्त मनष्य से आधा पण, गाय, बैल पच्ष तथा स्त्री पर 
चौथाई पण और बिना भार धारण किये हुए मनुष्य पर पण का आठवां भाग झुल्क 
लेने का विधान था | पुल पर भार से छदी गाड़ी का शुल्क बोझ के अनुसार कछेना चाहिए | * 
दी महीनों से ऊपर की गर्भिणी स्त्री, स्ष॑न्यासी, वानप्रस्थ, ब्रह्मचारी और ब्राह्मण संतरण 
जास्क से मक्‍त शभ। 

श्रमजीवियों से कर छेते के विषय में मन्‌ का मत बहुत ही महत्वपूर्ण है। उनका 
मत है कि राजा को लोहार, बढ़ई तथा दासादि से महीने में एक कर के स्थान में एक 
दिन काम करा छेना चाहिए।३ इनके अनुसार इन श्रमंजीबियों से कर के रूप में कार्य 
करा छेने से उनको अपने कार्य में प्रोत्साहन मिकेगा तथा कार्य की भी उन्नति होंगी। 
यही कारण है कि के कर के रूप में घन नहीं देते थे; प्रत्यत उसी के अनुसार कार्य ही 
करते थे। प्राचीन भारत की राजनीति से संबंधित अन्य ग्रन्थ भी इसी का समर्घन करते 
हैं। शुक्रनीतिसार में भी हमें ठोक इसी प्रकार के विचार प्राप्त होते हैं। शुक्राचार्य 
कहते हैं कि कारीगर और शिल्पी आदि से पंद्रह दिल में एक दिन बिना कुछ दिये कार्य 
करा लेना चाहिए।* 

इन उपर्युक्त साधनों से राजकोष की वृद्धि होती थी। राजा को अपना अथवा 

राजस्व का संबंध बनाये रखने के छिए यह स्वृष्ट आदेश थ। कि वह इन करों को अवश्य 
ही ग्रहण करे क्योंकि इसी के द्वारा प्रजा से उत्तका संबंध स्थिर रहता है। अत्यत्त क्षुद्र 
दरिद्र, ज्ञाक-साजी आदि बेचने वाले तथा साधारण से साधारण व्यक्ति से भी वाषिक 
फर कुछ न कुछ अवश्य ही छेना चाहिए ।"' इन साधनों के अतिरिक्त भी राजकोपष की 
बुद्धि विजय आदि के द्वारा होती रहती थी। यहाँ पर यह भेंद स्मरण रखना चाहिए कि 
मनु ने जो ये वाधिक कर राजा के द्वारा ग्रहण किये जानें वाले बतकाग्रे हैं, वे पूर्व 
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कथित ग्रामिक आदि के दैनिक जीवन संवंधी सामग्री से भिन्न थे । यह कर तो राजकोष में 

कर के रूप में जाता था और इसका कर ग्रहण करने बाछे कर्मचारियों से कोई व्यक्तिगत 

संबंध न था। इस कथन की पुष्टि इस संत्य से होती है कि जिस स्थान में मनु ने इन 

ग्रामिकों को दैनिक जीवन संबंधी आवश्यकता को ग्रामवासियों की सहायता से पूरी 

किये जाने का आदेंश दिया है वहाँ पर यह कहीं नहीं कहा है कि यह सहायता कर- 

ग्रहण के रूप में होगी और न करग्रहण के प्रकरण में ही उनकी सहायता के बारे में 
कुछ उल्लेख है। इसी से उनके भिन्न होने का निष्कर्ष निकलता है। यह करग्रहण राजा 
उनकी (प्रजा की) रक्षा करने के लिये छिया करता था। यदि कोई राजा करग्नहण 
तो कर छेता था किन्तु प्रजा की रक्षा में असावधानी का आचरण करता था, तव उसके 
लिए यह कहा जाता था कि वह नरकगामी होगा अथवा पापों का भागी होगा।" धर्म- 
मय जीवन में इस प्रकार का कहा जाना ही एक महान्‌ दंड के समान था। इसी धर्म 
व्यवस्था की महानता के ही कारण राजा के लिए यह आदेश मिलता है कि राजा को कर 
अहण करने के पूर्व, कमे के कर्ता को तथा उसके कार्य के फल को देखने के बाद ग्रहण 
करना चाहिए।"* क्योंकि यदि राजा कर ग्रहण के अवसर में यह दृष्टि में न रखे कि 
अमुक व्यक्ति को अब की लाम के स्थान में हानि ही हुई है तो इससे अन्याथ होने की 
संभावना स्वाभाविक हो है | इसी को दूर करने के लिए ही ऐसा आदेश दिया गया है। 
मनु तथा याज्ञवल्क्य धर्मपूर्वक उचित रीति से ही कोप संग्रह करने का विश्ान 

करते हैं, अन्याय से कोष को वृद्धि करने बाला राजा बांधतरों सहित नरकगामी होता 
है। अर्थश्ञास्त्रों ने भो इस मत का खंडन किया है प्रत्युत अनुमोदन ही किसा है। तथा 
इतना अवश्य है कि अर्थशास्त्रों में बह भी विधान है कि आवश्यकता पड़ने पर अवैध 
उपायों से भी करग्रहण किया जा सकता है।इस संबंध में श्रेयत आयंगर लिखते हैं कि 
ही ने अवैत है तथा ध्मश्ास्त्र जिनका अनुमोदन नहीं करता उनका ग्रहण करना अर्थ- 
हक ता मद व्येस्या पोज ० तथा अर्थशास्त्र में ही उसे अवाभिक माना 
ह - ' के गई है यह अधामिक कर भो उ 


जो अवध मिन सभी दश्य: है | उन्हीं छोगों से लेना चाहिए 
<0#मक जी है अर्थात्‌ जिनका अर्थ संग्रह अन्याय के द्वारा चोर बाजार आदि 
में हुआ है। 





१. भन्‌ ८-३०७: 
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रद्द प्रभात स्मृतियों का अध्ययक्त 


इसके विपरीत मतु आदि ग्रह विधान करते हैं कि राजा महापात॒कियों का घन 
ग्रहण न करें। जो दंड राजा जन्‍्यात्र से ग्रहण करे वह वरुण देवता के निर्मित्त जलू में 
फेंक दे वा ब्राह्मणों को बांट दें ।१ इसी प्रकार अपने स्वयं के अपराध में अपना अर्थदंड 
करके वरुण या ब्राह्मणों को अर्पण कर दे, यह अन्यत्र लिखा जा चुका है। क्योंकि 
दण्ड प्रदान करने का साधारण ढंग अर्यदंड हो था। इसलकिये राजा को इस प्रलोनन 
पर नियंत्रण रखने के लिये कहा गया है कि वह इसे अनुचित रूप से बन संग्रह करने का 
सावन न॑ बनाये, इंसीलिये अर्थदंड की सीमा भी निर्धारित कर दी गई थी।* जिससे 
राजा अपने इस अधिकार का दुरुपयोग न कर सके। 

मन तथा नारद ने श्रोत्रिय ब्राह्मण (नारद ने केवल ब्राह्मण कहा है) को कर- 
दान से सर्वथा मुक्त रखा हैं। वे लिखते हैं कि राजा मरता हो तब भी अर्थात्‌ घोर संकट 
में भी श्रोत्रिय से कर न छे। इतना ही नहीं, उनके देश में श्रोत्रिय भूख से कभी कप्ट 
ने पावे। जिस राजा के .राज्य में श्रोत्रिय भूख से कष्ट पाता है तो उसकी क्षुघ्रा के पाप 
से संपूर्ण राप्ट्र नष्ट हो जाता है। इसछिए उसके श्रुत, विद्या और आचरण जानकर उसके 
लिये उचित वृत्ति का प्रवन्ध कर दे; तथा अपने औरस पुत्र के समात्त उसकी सव 
प्रकार से रक्षा करे।3 श्ोतिय वह कहलाता हैं जो वेद का अध्ययन करने वाछा हो 
(श्रौतियइछंदोघीते ) * वेद पढ़ने का अधिकार तीतों वर्णों को था। अतः श्रोत्रिय 
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राष्ट्र तथा प्रशासन है १७ 


मात्र को करमृक्‍त कर देने का अर्थ यहाँ अनुपपन्न है। वेदाध्ययन करने वाले तीतों 
वर्णो के ब्रह्म तारी को करमृक्त करने में कोई अर्थ नहीं है क्योंकि कर तो व्यवसाय करने 
पर आय के अनुसार छूगाया जाता था| बहाचारी भिक्षा वृत्ति करता था अतः उसे कर- 
मुक्त करने का प्रश्त नहीं उठता। ब्राह्मण मात्र से कर न लिया जाव यह भी' व्यवस्था 
न थी। अतः इसका समाधान इसी रूप में हो सकता है कि जो श्रोत्रिय बाह्यण वेदाध्ययन 
करके वेदोकत आधिदेविक तत्वों की वैज्ञानिक परीक्षा में संछून रहता था, वह 
कर देने से मुक्त तो रहता ही था उसकी जीविका का प्रवंव भी राज कौ ओर से 
होता था, जिससे वह अर्थ चिन्ता से रहित होकर एकाग्र चित्त से लोक हित्तकारी 
वैज्ञानिक तत्वों के आविष्कार में अपना सब समय तथा शक्ति हूगा सके। 


(अ) अन्य राष्ट्रों से सम्बन्ध 
मनु तथा याज्ञवल्वय अन्य राष्ट्रों से सम्बन्ध निर्धारित करने से पूर्व “मंडल” 
का सिद्धान्त बतलाते हैं।! इस सिद्धान्त के अनुसार प्रारम्भ में ही यह निर्णात कर 
लिया जाता है कि कौन राज्य शत्रु की कोटि में तथा कौन राज्य मित्र की कोटि में 
स्वभावतः आता हैं। कुछ राज्य स्वभावतः मित्र कोटि में माने गए हैं, कोई शत्रु कोटि 
में तथा कुछ उदासीन राज्य की सीमा से मिले हुए तथा उसके परवर्त्ती राज्यों को मंडल 
के रूप में मातकर उनका स्वाभाविक सम्बन्ध शत्रु, मित्र आदि का माना गया है। मंडल 
में जो राज्य सीमा से मिलता हुआ रहता है वह स्वाभाविक शत्रु माना गया है। क्योंकि 
सीमा के सम्बन्ध में उसके सांथ विवाद (झगड़ा) बना ही रहता है। यह स्वाभाविक 
है। परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि उतसे सर्वदा झगड़ा ही बना रहेगा और वे 
१, (ज) भनुए० ७--१५४---१७९, या० हम ० २७--३४५ , 
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२६८ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


मित्र या सहायक कोटि में आ ही नहीं सकते। कृत्रिम कृप से उनके साथ भी सहबोग 
होता ही है। कमी सामान्य प्रवक्त शत्रु के आक्रमण के समय ये दोनों राज्य स्वाभाविक 
बैर भाव भुलाकर एक साथ मिलकर प्रतापी' शत्रु के विरुद्ध प्रयत्त करते हैं। इसी 
प्रकार अन्यान्य कारणों से संधि हो सकती है। अतः मंडल के राज्यों के सम्बन्ध में स्वभाव- 
सिद्ध वात बताई गई है। राज्य को सीमा से मिला हुआ राज्य स्वाभाविक शझज्र होगा। 
उस दूसरे राज्य की सीमा से मिला हुआ राज्य जो प्रकृत राज से एकान्तरित होगा 
इसका स्वाभाविक मित्र होगा, क्‍योंकि मध्यवर्ती राज्य इत दोनों का--मीमा से 
साक्षात्‌ सम्बन्ध होने के कारण---स्मान रूप से झत्रु होगा, अतः जात्रु का दात्रु मित्र 
कोटि में आता है। इसके बाद जो चतुर्थ राज्य होगा वह न शत्रु होगा और न मित्र । उसे 
उदासीन कहा जाता है। यह संमृख भाग राज्यों के सम्बन्ध में कहा गया है। इसी प्रकार 
पृष्ठ भाग में भी शत्रु मित्र आदि हो सकते हैं, उनकी पाण्णिग्राह, आकन्द आदि संन्नाएं 
की गई हैं; इस प्रकार से शत्रु, मित्र तथा उदासीन की एक खरंखछा वन जाती हैं। इन 
सब राज्यों की गतिविधि पर सर्वथा रूक्ष्य रखना और तबनुसार अपना संबंध निर्वारण 
करना राज्य का अत्यन्त आवश्यक और महत्वपूर्ण कार्य है। राजा की दिनचर्या में इस 
बात पर जोर दिया गया है कि प्रजा के अम्युदय के लिए अष्टविध कर्म तथा पंचविध 
कर्म (इन दोनों का वर्णन राजा की दिनचर्या के प्रकरण में किया गया है) तथा मंडल 
के प्रकार का चिन्तन करे; वहाँ जो पांच प्रकार के चर (भेदिया) पंचबर्ग में बताए 
गए हैं उनके द्वारा भिन्ननभिन्न राष्टों की जानकारी करके उनके चिकौपित को द्ष्टि 5 ॥ 
रखकर अपनी नीति का निर्धारण करें। उनके साथ नीति किस प्रकार की होनी चाहिये 
इसको चार प्रकारों में विभाजित किया है और इन सब को उपाय' छाब्द से अभिहित 
किया जाता है। 
विभिन्न राज्यों को उक्त प्रंकार से शत्र मित्र आदि में विभाजन करना ज्योतिष- 
शास्त्र पर आधारित जान पड़ता है। ज्योतिषशास्त्र के आचार्य बराहमिहिर ने अपनी 
पुस्तक--बृहज्जातक में ग्रहों में भी इस प्रकार नैसगिक शत्रु, मित्र तथा उदासीन की 
स्थिति बतछाई है।* 
राज्यों के उक्त सम्बन्ध-निर्धारण के उपरान्त उनके साथ सम्पर्क स्थापित किया 
जाता था। राज्यों से सम्बन्ध स्थापित करने में इत प्रथा का प्रमुख स्थान था। ये दूत 
गण राजा के द्वारा नियुक्त किये जाते थे। कभी-कभी विशेष अवसर्सो के छिए विशेष दूतों 
की भी नियुक्त होती थी। दूत का पद बहुत ही महत्वपूर्ण होता था। आधुनिक काछ 





५२, बराहुमिहिर--वृहज्जातक, अध्याय २ 


ब्का 
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में जिस प्रकार दूत दूसरे देश में, अपने देश की प्रभुत्व शक्ति का प्रतिनिधित्व करता हैँ, 

उसी प्रकार प्राचीन मारत़ में दृत का पद सर्वथा माननीय था। वह एक गौरवपूर्ण पद 

समझा जाता था | अपनी इस गुरुता को निभाने के लिये आजकल की ही भांति उस समय 

भी, वे विश्येप सुविधा तथा सम्मान अथवा विशेषाधिकारों से विभूषित रहते थे । मन 
ने भी दूत के इस गौरवमय सॉस्क्ृतिक पद का संस्कृति के अनुकूल ही वर्णन किया है 
परन्तु याज्ञवल्वय दूत का उल्लेख मात्र ही करते हैं।* दूत के पद के लिये उन्होंने विशेष 
योग्यताएँ निर्वारित की हैं, उन्हीं घोग्यत।/ओं को घारण करने वाक्ा व्यक्तित इस गौरव- 
मय पद को प्राप्त कर सकता था। 


दृत की योग्यताएँ 

मनुस्मृति के अनुसार ऐसे व्यक्ति को दूत बनाना चाहिये जो सर्वशास्त्रविशारद 
हो, आकार और चेष्टा को समझने वाला हो, पवित्र आचरण वाला हो, दक्ष हो, उत्तम 
कुलोत्पन्न हो, राज्य में अनुरक्त हो, स्मरण शक्ति से सम्पन्न हो, सुन्दर शरीर वाला 
हों, निर्भीक हों, समस्त शाउ्त्रों में निषण हो तथा बोलने में चतर हो ।* मनु द्वारा 
प्रतिपादित योग्यता का अन्य ग्रन्थों ते भी समर्थन किया है। परन्तु अन्य तीन स्मृतियों 
में इसका अभाव है। कौटिल्य ने अपने अर्थशास्त्र में तथा शुक्र ने अपनी शुक्रनीति” 
में मन्‌ का ही एक प्रकार से समर्थन किया है! दूत के इस महान्‌ पद के लिए प्राचीन 
भारत के विद्वानों में वैमनस्यथ नहीं मिलता है। कौटिल्य ने इस पद के छिये व्यक्ति 
की विशेष योग्यत्ता के अनुसार तीन प्रकार का विभाजन किया है।* 


दूत के काय 


दूत में ऐसी शक्ति होती है जिससे वह विभिन्न राज्यों में जो एक दूसरे के 
विपरीत हैं संधि संपादन करने में समर्थ होता है। वह संधि द्वारा एकीमूत राजाओं में 
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मेंद भाव भी उसी निपुणता से उत्पन्न कर सकता है। अर्थात्‌ दुत संधि और विग्नह् दोनों 
के करने की सामर्थ्य रखता है।” वह एक राजा का अन्य राजाओं से सम्बन्ध तथा अन्य 
राजाओं के विभिन्न कर्त्तव्यों को जानता है। इन रहत्यों को जानने के छिये वह मूत्यों 
आदि के हाव-भाव से, तथा स्वयं राजा के इंगिताकारों से अथवा अन्य परिजनों के व्यवहार 
से सामग्री एकत्रित करके उनके समत्वय के रूप में अपना अभिप्राय प्रिद्ध करता है। अन्य 
शब्दों में हम कह सकते हैं कि दूत इन राजनैतिक रहस्यों को समझने के छिय्रे राजा के 
चारों ओर मनोवैज्ञानिक निरीक्षण करता है और उस्री में उसे रहस्यों का उद्घाटन 
मी प्राप्त हो जाता है। इस प्रकार पर-राजा की चेष्टाओं से उसके मनोभावों को अथवा 
उसकी नीति को जानने के बाद उसे (दूत) ऐसे प्रयत्त करने चाहिये जिससे अपने 
ऊपर कोई संकट न आये और अपने राजा का भी कार्य सम्पन्न हो जाय।* इस प्रकार 
गह स्पष्ट ज्ञात होता है कि दूत का पद तथा उसका कार्य अत्यन्त महत्वपूर्ण था। यही 
कारण है कि मनु ने राजा के दैनिक क्ृत्यों के अंतर्गत दूत संग्रेषण के कार्य को भी महत्व- 
पूर्ण स्थान दिया है। अन्य देझ्ों के साथ सौहारद स्थापित करने में तथा संधि आदि के 
कार्यों में दृत अवश्य ही प्रभाव डालता था। वास्तव में राज्य की वेदेशिक नीति को 
क्रियान्बित करने का महत्वपूर्ण कार्य दुत के अधीन था। संधि-विग्रहिक मंत्री का वही 
प्रतिनिधि था और उसके अधिकार भी अधिक थे। 
कौटिल्य ने दूत पद के तीन भेद किए हैं उसका उल्लेख ऊपर हो चुका है। जो 
पूर्ण अधिकारयक्त अभात्य की कोटि का होता था बह निसुष्टार्थ कहलाता था। उसे 
अपने राजा की ओर से महत्वपूर्ण विषयों पर राजाओं से यरिस्थिति के अनुसार संधि- 
विग्रह आदि के सम्दन्ध में वातचीत करने की स्वतंत्रता थी। उससे कम अधिकार वाले 
को, एक सीमित विषय में अधिकार रखने वाके को परिमितार्थ कहा गया है। वास्तव 
में अधिकार में मात्रा का भेद है। दोनों एक ही से हैं। तीसरा शासतनहर कहलाता है 
क्‍ वह केंवछ अपने राजा का संदेश दूसरे राजा के पास पहुँचाता हैं। वाद-विवाद करके 
विषय को निर्वारित करने का उसे अधिकार नहीं रहता है। शासनहर प्राय: युद्ध 
प्रासर्म्म करने से पूर्व अंतिम वार युद्ध के रोकने के प्रयत्न के लिए भेजा जाता था। श्री 
विज्ञानेइवर ने याश्षवल्वय के १।३२८ (मित्ताक्षरा) की दीका में उक्त प्रेकारों का 
उल्लेख किया है। 
भारतीय श्षास्त्रों में परस्पर राज्यों के विवाद को दूर करने के छिए युद्ध को 
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अंतिम साधन माना गया है। साम, दान और मेंद इन तीन उपायों से जब काम ने चलता 
था तब अन्त में कोई गति न होने पर ही बुद्ध का आशय छेना पड़ता था। मनु ने स्पष्ट 
बब्दों में कहा है कि (७--७, ८---६९--१०० ) साम, दान और मेंद इन तीनों 
के अकूग अछग अथवा एक साथ प्रयोग के द्वारा झनत्रु को जीतने का प्रयत्न करे, युद्ध के 
हारा कदापि नहीं। इसीलिए जंत में युद्ध के मैदान में उपस्थित होने के पूर्व तक एक बार 
दूत भेजकर अंतिम उपाय युद्ध रोकते के लिये किया जाता था। महाभारत युद्ध से पूर्व 
कृष्ण के समान सम्माननीय व्यक्ति दूत बनकर गए थे। रावण की लंका पर आक्रमण 
करने से पूर्व रामचन्द्र जी ने बालिपुन्न अंगद को दूत बनाकर रावण के पास मेंजा था। 
इससे पूर्व हनूमान जी ने भी युक्ति के साथ बंघन में पड़कर रावण की सभा का निरीक्षण 
किया था तथा उसे समझाया था। यद्यपि उनका यह दूत कार्य उस समय उचित अधिकार . 
के साथ न था क्योंकि वे उस समय वास्तव में सीता क्री खोज करने के लिये नियुक्त 
थे। परन्तु अवसर प्राप्त करके उन्होंने युद्ध को रोकने का उद्योग करना उचित समझा। 
दूत का कार्य शांतिपूर्ण रीति से सम्बन्ध बनाना था। इसके अतिरिक्त अन्य 
राज्यों की प्रगति तथा सैन्यवकू की जानकारी प्राप्त करने के लिये चरों को भेजने की 
भी प्रथा थी। ये चर ग॒प्त रूप से अन्य राज्यों में जाकर वहाँ का भेंद अपने राजा को 
देते थे। युद्ध आदि के अवसरों पर इनके द्वारा प्रदत्त जानकारी विशेष रूप से महत्वपूर्ण 
होती थी। याज्ञवल्क्य राजा को चरों को मेजने का आदेश देते हैं; * मन्‌ ने दूत्तों के 
महत्व को वतलाते हुए कहा है कि इनके द्वारा ही दूसरे राज्यों के साथ संधि संभव होती 
है तथा इसी के द्वारा अन्य राज्यों की एकता विनष्ट हो सकती है। यह दूत अन्य राज्य 
के कामों क्रो तथा उनकी चेष्टाओं को विभिन्न प्रकार से जानने का प्रयत्न करता था। 
इस प्रसंग में मन्‌ दूत के कार्यों को तथा कार्य करने के साधन को कुछ इस प्रकार बतलछाते 
हैं जिससे यह जान पड़ता है कि वे “दुत” तथा “चर” में कोई भेद नहीं रख रहे हैं। 


(ब) अन्य राष्ट्रों से सम्बंध (युद्धांदि सम्बन्धी ) 


स्मृतियों के अनुसार शांतिपूर्ण अवसर में पर राष्ट्रों से किस प्रकार सम्बन्ध 
निर्धारण होता था, इसकी विवेचना करने के उपरान्त राज्य की युद्ध के अवसर में किस 
अकार की व्यवस्था रहती थी, इसकी विवेलना करना अनुपयुकत न होगा। 

राज्य के सप्तांग में “दंड” को भी एक स्थान दिया गया था। यहाँ दंड का 
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तात्पर्य हस्ती, अद्ब आदि की सेना से है। सेना को राज्य का एक आवश्यक अंग 
माना गया था। उस्तुतः सैन्य शक्ति के आधार पर ही उस समय के राज्यों को स्वस्थ 
राज्य की कोटि में रखा जाता घा। राजा सम्पूर्ण सेना का अधिपति होता ही था परल्तु 

बहू सैन्य व्यवस्था के लिए एक अमात्य की नियुक्ति करता था। इसको सेनापति के नाम 
से विभूषित किया जाता था। इसका पद राजा से नीचें होता था, परन्तु युद्ध के विषयों 
में अथवा अन्य सेना से संबंधित विषयों में इस सेनापति का मत अनिवार्यत: लिया जाता 
धथा। राजा के छिये भी ऐसा आदेश मिलता है कि वह इन सेनापति आदि अमात्यों 
से शासन से संबंधित किसी भी समस्या पर संकोच्ीन होकर तथा निष्कपट होकर 
परामर्श करें। उन्हीं के परामश्ण के अनुसार युद्ध प्रणाली नियत करनी चाहिये। मनु- 
स्मृति के अनुसार इस सेनापति अथवा बलाध्यक्ष को सारी दिज्लाओं में संघर्ष करने के 
लिये नियोजित करना चाहिए तथा जिस दिशा की ओर से विशेष भय हो उस दिशा 
की ओर उसे पहले प्रस्थान करना चाहिए। सम्पूर्ण देश की सेना का संगठन सेनापत्ति 
के हाथ में केन्द्रीमूत था। इस केन्द्रीमूत शासन सूत्र को 'सैतिक महत्व” के लिए 
विशेष प्रकार स्ते विकेन्द्रित किया गया धा। मन्‌ कहते हैं कि स्थान-स्थान में “गुल्मों” 
को स्थापना करनी चाहिए। गुल्मों को अपने विज्ञेप संकेतों को भी निर्धारित करना 
चाहिए। इस तरह के गुल्मों की स्थापना, सेनापति को चारों ओर शत्रुओं की गत्ति- 
विधि को दृष्टि में रखने के लिए करनी चाहिए । 


ढुग 
प्राचीन भारत में युद्ध के साधन भी आजकल के साघनों से सर्वधा भिन्न थें। उस 
समय की सेना के मुख्य अस्त्र-इस्त्रों में धनुष, वाण, तलवार आदि हीं होते थे] यही 
कारण है कि उस समय दुर्ग आदि का महत्व बहुत ही अधिक रहता था। मनुृस्मृति में 
भी दुर्ग के महत्व के ऊपर विज्ेष जोर दिया गया है। दुर्ग में रहकर एक ही सैनिक सौ 
शत्रु सैनिकों से और सौ सैनिक दस सहल्त शत्रु सैनिकों से युद्ध कर सकते हैं।* दु्गों 
की महत्ता के साथ ही मन्‌ ने अनेक प्रकार के दुर्गों का तथा उनकी उपयोगिता का वर्णन 
किया है। मन्‌ के अनुसार छः प्रकार के दुर्ग होते हैं।” 
१, धन्ववुर्ग--उसे कहते हैं जिसके चारों ओर पांच बोजन तक बाल ही वालू तथा 
जनहीन भूमि हो। 


५१, मनु ० 9, ६७९०७ ९ ८४ ७. 
ध्‌ + सन॒० जि; 99०॥ 9४ |. 
3. सन ० 'छ, ०५ 
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२. महीदुर्ग--इसमें दुर्ग चारों ओर से पत्थर की चह्दार दिवारी से घिरा रहता 
है। यह चहारदिवारी बारह हाथ से कम नहीों होनी चाहिए । चहारदिवारी के 
ऊपर इतता स्थान रहना चाहिए कि जिससे युद्ध किया जा सके तथा उद्े 
गवाक्ष (झरोख्तरे) आदि से युक्त होना चाहिए। 
३. जलदुर्गं-- इसमें दुर्ग चारों ओर अगाघ जकू से घिरा होना चाहिए। 
४. वुक्ष दुर्ग--इसमें, दुर्ग के चारों ओर एक योजन तक बड़े-बड़े महावजक्षों तथा 
कटीछी ग्‌ ल्‍म छताओं (साड़ियों) को घिरा होना चाहिये। 
५. नृदुर्ग--इस प्रकार के दुर्ग में, दुर्गे के चारों ओर हाथी, अहव तथा पैदलों 
की महान सेना नियोजित करनी चाहिए। 
६. गिरि दुर्ग--महू दुर्ग अतिदुरारोह पर्वत शिखर के ऊपर होता है। 
उपर्युक्त छः प्रकार के दुर्गों में मन ने अंतिम प्रकार के गिरि दुर्ग को विशेष 
महत्व दिया है। वस्तुत: प्राचीन भारत में इन पर्वतीय दुर्गों की ही प्रधानता थी। 
बाल्मीकि रामायण में छंका को अनेक प्रकार के दुर्गों से (प्राकृतिक तथा कृत्रिम) 
सुरक्षित बताया गया है।" मन्‌ के अतिरिक्त अन्य स्मृतिकार (नारद तथा पाराशर ) 
दुर्ग के विषय में कुछ भी नहीं कहते हैं। याज्ञवल्क्य दुर्ग के विषय में केवल इतना ही 
कहते हैँ कि राजा को कोष तथा शरीर रक्षा के लिये ऐसे दुर्ग में आवास करना चाहिए 
जो रम्य हो तथा जंग में हो। * इन्होंने भी दुर्ग के प्रकारों का उल्लेख नहीं किया है। 

प्राचीन भारत में युद्ध भी एक घामिक क्वृत्य समझा जाता था। अतः युद्ध के 
नियमों का भी घर्मानुकूल होना स्वामाविक ही है। मनु तथा याज्वल्क्य ने घर्मानुकूछ 
युद्ध के जिन नियमों का वर्णन किया है वे नियम संग्राम के अवसर में योद्धाओं के द्वारा 
परिषाल्लनीय थे। इनको दृष्टि में रखते हुए युद्ध करना घर्मानुकूल कहलाता था। 
मन््‌ कहते हैं कि भूमि पर खड़े हुए व्यक्ति (अर्थात्‌ रथादि से हीन) को नहीं मारता 
चाहिए। यहाँ पर उनका यह अर्थ नहीं है कि पैदल सैनिक पैदल को न मारे वरत्‌ उनका 
अभिप्राय यह है कि उस व्यक्ति को रथारूढ़, वाहनयुकत योद्धा न मारे जिसके यद्ध में 
रथादि वाहन नष्ट हो गये हों, अंजलि बांधे हुए को, नपुसक व्यक्ति को, बिखरे केश 
वाले को, बंठे हुए व्यक्ति को और “मैं तुम्हारा हूँ” ऐसा कहने वाले को नहीं मारना 
चाहिए। इनके अतिरिक्त यदि सैनिक सोते हों तो उन्हें नहीं मारता चाहिए। आयुष 


१. लंका पुननिरालंबा देवदुर्गा भयावहा। 
देव पार्वतं चान्य कृत्रिमं व चतुविधम्‌॥ बा० रा० य० क्ू०--३--२०- 
२. या० स्मृति १०-२२१ 
श्ट 





र्‌छ४ प्रमुख स्मृतियों फा अध्ययत 


आदि से विहोन को भी घर्मघुद्ध में नहीं मारना चाहिए। संग्राम के स्थल में ऐसे भी व्यक्ति 
रहते हैं जो किसी भी तरफ से युद्ध करते के लिये नहीं उपस्थित होते वरन्‌ उन्तका उद्देश्य 
केवल युद्ध को देखता ही रहता है। इनके लिए भो मन कहते हैं कि इन्हें नहीं मारता 
चाहिए। युद्ध करत समय यदि कोई,अधिक क्षत्त-विक्षत हो जाब तो उसे नहीं मारना 
चाहिए । तथा जो युद्ध स्थक से भागता हो उस्ते भो नहीं मारता चाहिए | घिरे हुए व्यक्ति 
को भी नहीं मारता चाहिए ।”* 

युद्ध के ये नियम प्राचीन भारतीय संस्कृति के द्योतक हैं। इन नियमों का 
उल्लेख प्राचीन भारत की राजनीति से संबंधित अनेक ग्रन्थों में मिलता है। किसी 
किसी में तो शब्दार्थ के साथ-साथ शब्द चयन भी एक ही से मिलते हैं। इस अभिन्नता 
का मुख्य कारण यह था कि ये विभिन्न सांग्रामिक सिद्धान्त हमारी संस्कृति के अंग स्वरूप 
थे। अतः सभी ग्रन्थकारों ने ग्रंथ को संस्कृति के अतुकूल ही विरचित किया था। 
इसलिए उतके वर्णन में समता का होना आइचर्य का द्योतक नहीं है। इन वर्णनों 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय संस्कृति का विकास उस्त समय कितना व्यापक 
था। युद्ध जैसे मंकर कृत्य को भी घर्म के नियमों से जकड़ कर उसकी भयानकता को 
निर्मुल्त कर दिया गया था। योद्धा उसी समय मारा जा सकता था जब वह युद्ध कर रहा 
हो तथा बराबर का ही युद्ध हो। अस्त्र-शस्त्रों के प्रयोग में भी नियंत्रण था। सामान्य 
अस्त्रों से ही युद्ध करना न्यायानुकूछ माना जाता था। भयानक अस्त्रों के प्रयोग करने में 
नैतिक नियमों का विरोध था। राजा को शत्रुओं के मारने के छिए कूट आयु्धों का 
प्रयोग ते करने का विधान था। अर्थात्‌ ऐसे अस्त्रों का प्रयोग न हो जो साधारण रूप से 
देखने से सामान्‍य अस्त्र (काष्ठ निर्मित आदि) ज्ञात होते हैं परन्तु उनके अंतस्तल में 
भयानकता छिपी रहती है (गुप्ती आदि) पुनः, ऐसे वाणों का प्रयोग भी व््य था जो 
था तो विष से बुझे हों अथवा जिनके आगे अग्नि प्रज्वलित हो; तथा उत्त बाणों का 





१. भनु० ७--११--९३ तथा या० हुए १०--ह३३६ 

२. न तु युकत॑ रणे हस्त विव्यरस्त्रे: पुचगूजनम्‌। 
आर्जबेनंव यड्धेत विजेष्यामों बर्य परान॥ १५ उद्योगपव। महाभारत: 
अधुध्यमनस्न प्रच्छन्न॑ प्रा्जल् शरणागतम्‌ । 
पल्तायमानमनस्त्र॑ वा न हन्तु' त्वभिहाहँसि।॥| ३५ || युद्ध काण्ड-रामायण-अ० ८०॥ 
न च॒ हुन्यात्स्थलारूढं न क्लीब॑ न कृतांजलिम्‌। 
न सुक्तकेदामासीत॑ न तवास्मीति--वादिनम्‌ ।। ११७ ॥ ४ शुक्कननोति॥ 

के, सनु० ७--६९० | 
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भी प्रयोग नहीं करना चाहिए जिनका फल टेडा-पे हा हो (कर्णी फड़ वाले बाण जिनके 
लगने के वाद बाहर निकलने में अंतड़ी आदि भी निकल आती है) | इन अनुबंधों 
को देखते हुए यह कहा जा सकता है कि प्राचीन भारत में युद्ध का स्वरूप आजकल 
से सर्वथा भिन्न था, जहाँ आजकल बुद्ध में एक यही चिद्धान्त रहता है कि बस किसी 
भी प्रकार जीतना है, नैतिकता का सर्वथा युद्ध से बहिष्कार दिखता है वहाँ प्राचीन भारत 
में युद्ध का उद्देश्य वर्म के अनुसार ही विजय प्राप्त करना था। यह प्राच्चीन सिद्धान्त 
था कि जिस तरफ घम्म होगा उसी तरफ विजय होगी। “यतो घर्मस्तती जयः। 
इसी कारण उक्त यौद्धिक विधान को देखते हुए इस प्रकार के युद्धों को घामिक युद्ध 
कहा जा सकता है। 

मनु ने धर्म युद्ध को ही प्रधानता दी है। परन्तु बैदिक काल के मायावी पर्वतीय 
दस्युओं के साथ युद्ध का ऋग्वेद में जो उल्लेख मिलता है उससे पता चलता है कि इन्द्र 
ने उन्त मायावी दस्युओं को मारने के लिए माया (छल) का आश्रय लिया था। ऋग्वेद 
में जनेक स्थानों में इच्द्र की स्तुति में कहा गया है क्रि आपने मायावी दस्युओं का माया 
से वव किया।* इस प्रकार उस समय “'श्े शादय॑ समाज्नरेत्‌” अर्थात्‌ दुष्ट के साथ 
दुष्टता का व्यवहार किया जाय यह नीति भी पाई जाती थी। वैदेशिक आक्रमणों के 
द्वारा कट अनुभव होने पर काव्यों तक में इस प्रकार कौ नीति का उल्लेख मिलता है। 
भारवि ने लिखा है कि मूढ़ बुद्धि वाले जो मायावी शत्र के साथ मायावी नहीं बनते वे 
पराभव को प्राप्त होते हैं। शठ लोग ऐसे छोगों के भीतर प्रवेश करके (विश्वास 
उत्पन्न करके) उस्ली प्रकार उतका हनन कर डालते हैं जिस प्रकार तीक्ष्ण बाण उन 
छोगों के शरीर का घात कर देते हैं जिनके अंग (कवच से) ढके नहीं हैं।5 

कीटिल्य ने मनु के समान ही घर्म युद्ध का समर्थन किया है। ४ महाभारत में भी 





६. मत०७ ७--६० 
२. त्वं मायाभिरप भाथिनी धमः स्वधाभिय अधि शुप्ताचजह॒त्‌ । 
त्वं पिप्नोन्हमण।: प्रारुज: परः प्र ऋजिदवाने वस्पुहत्येष्याविय। ऋग्वेद ? “--५१०-५ 
मायातिरिस्द मायिन त्वं शुष्णभवातिर:। | 
विदुष्ठे तस्य मेधिरास्तेषां श्रवांस्युत्तिर।। ऋ० १... ११-७ 
३. ब्रजन्ति ते मूढ़धिय: पराभव॑ भवचन्ति सायाविषु थे न मायिन:। 
प्रचिदयय हि घुनन्ति शठास्तथाविधानसंवृतांगाब्निशिता इवेषवः। किरा-ता्जू नीय 
डे, पतित-पराह्मुल्ाभिपन्नविदपकश्यइचासय- 
भयुध्यमानेभ्यइच दरद्य:। कौटिल्य वा० ६८--अ० ४-.... टू 
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युद्ध से पूर्व युद्ध के नियमों का घर्मपर्वक निर्णय कर लिया गया था। यद्यपि उसमें अपवाद 
मी बहुत मिलते हैं, जैसे अकेले और शस्त्रहीन अभिमन्यु का अनेक योद्धाओं के द्वारा 
वध; त्यकत शास्त्र द्रोणाचार्य का वव अथवा, शस्त्रहित कर्ण का वध । ये अपवाद ही 


हूँ ॥ 

श्रीयुत आयंगर जी ने इस सम्बन्ध में बहुत अच्छा विवेचन किया है।” वें लिखते 
हैं कि मध्य युग में युद्ध के नियमों में जो कमी दिखाई देती है जिसे मनुस्मृत्ि में हीन और 
अधामिक वंतलाया है उसका कारण यह है कि थे युद्ध वर्वर आकरमणकारियों के विरोध 
में थे जो बिलकुल सिद्धान्तहीन थे और जिनके प्रति वीरत्व का उच्च आदर्ण दिखाना 
निरर्थक था। तो भी उच्च आदर्श बिल्कुछ नष्ट नहीं हुआ था। हाल में पठानों की 
विजय के सम्बन्ध में जो अनुसंधान हुआ है उसके अनुसार हिन्दुओं के पराभव के दो 
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कारण थे। एक तो फौजी साधत को न्यूनता और दूसरा बुद्ध संचारन की त्रूटि। बह 
दूसरा कारण स्मृति के नियमों का पाछूत था। जो शज्रु शौर्य के नियम के विदद्ध आचरण 
करता है उसके साथ उदारता का व्यवहार करना सुविधाजनक नहीं होता। पुराने 
आक्रमणों में--उदाहरण के लिए हुण लोगों के युद्ध में भो यही दोब था। ग॒प्त काछ 
के बाद ही कमी आ गईं थो; परन्तु वाद में आक्रागक्रारियों के विषय में जो स्थिति 
हुई उसकी तो तुलना हो नहीं हो सकती। क्योंकि वे पछान और अरब सरीखे वैदेशिक 
तथा भिन्न संस्कृति बाकछे थे।गजनतों के मुहम्मद गोरी के साथ युद्ध में पृथ्वीराज ने जो 
ला वास्वार दिखाई उत्तका कितता भयंक्र परिणाम हुआ यह इतिहास प्रसिद्ध 
| 

मनु ते सर्वत्र यही सिद्धान्त स्थिर किया है कि जहाँ तक हो सके युद्ध का आश्रय 

ले लिया जाय। मनुस्मृति के नवम अध्याय में एक इलोक है जिसका अर्थ यह है कि राजा 
को चाहिए कि दंड के द्वारा जितना धन प्राप्त हुआ हो वहू सब बाह्ययों को दात करके 
तथा पुत्र पर राज्य का भार समर्पग करके युद्ध में प्राग त्याग दे ।। श्रौथुत आयंगर जी 
इसे उद्धृत करते हुए लिखते हैं कि मब्यकालोत भारत में छोटे स्तर में युद्ध करने की. चाल 
हो गई थी। उप्तका कारण यह था कि स्मृति में यह उत्तेजना मिलती थी कि राजा 
अयवा क्षत्रिय के लिए रण में मरता-बुद्धावस्था जववा व्याधि के कारण मरने को अपेक्षा 
इलाघतीय है। परन्तु मनु ने इससे पूर्व भी सप्तम अध्याय में उल्लेख किया है कि जो 
राजा लोग युद्धों में एक दूसरे कौ बब करने को इच्छा से पूरी शक्ति के साथ युद्ध करते 
हैं तथा पीछे नहीं छौटते चे स्वर्ग प्राप्त करते हैं।* याज्ञवल्क्य तथा पाराशर भी युद्ध में 
मरने वाले योद्धाओं को स्वर्ग पाते का अधिकारी बतलछाते हैं।? गीता में भी श्रीकृष्ण 
अर्जुन से कहते हैं कि यह आप से आप स्वर्ग का खुला हुआ द्वार उपस्थित हो गया है। 
हे बर्जुन सुखी (भाग्यशाल्ली) क्षत्रिय ही इस प्रकार से युद्ध को प्राप्त करते हैं। इसी के 
आगे फिर कहते हैं कि यदि तुम मारे जाओगे तो स्वर्ग प्राप्त करोगे और यदि विजयी 


१. (णाएइाशायं एद्धा' ता 8 गत 5586 58 3 लिशाप्रा'ह ण शादताह प्र 
पाता, ५ ज़बड तप6 [0० 6 दाॉक्यशाला। एकरांधरंगल्त 70 765 
छा पाएंफा पाद्वां तेह्शा जा फशाएंड जा पा 0695 
कण. ध6€ दिांगए छः. दिशाधाष॑ए4 (2%-323]) एछॉतदाः पीछा 
पका 97 णैत 8छु6 07 6636886--/४ए७॥8237, 02096. 92« 

२. मनु० ७/८५६६ 

३. या० स्मृति १, ३, २४। पा० स्मृति ३। ३२, ३७. 
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होगे तो राज्य का भोग करोगे।” पाराशर स्मृत्ति में भी यही भाव व्यक्त किया गया 
है।* इससे यह स्पष्ट होता है कि युद्ध होने पर पीछे न हटना तथा सम्मुल युद्ध 
लड़ते हुए प्राण त्याग देता क्षत्रियों के स्वर्ग प्राप्ति का साघत कहा गया है और उसके 
लिए प्रोत्साहित किया गया है। इसका यह आशय नहीं निकलता कि इस प्रकार सूद्ध 
में प्राण देने के लिए ही जान-ब॒झ कर जन्‍्य प्रयोजन के बिना युद्ध छेड दिया जाय। मत 
ने ही स्पष्ट शब्दों में युद्ध को अंतिम सावन माना हैं और आदेश किया है जहाँ तक 
सभव हो सके उससे बचा जाय। इसका उल्फुेल ऊपर हा चुका है। मत ने शाज़ा का 
' प्रधान कर्तव्य प्रजा रक्षण माना है। वही प्रजा रक्षण राजा का तप कहा गया हैं।2 
एसी स्थिति में राजा का अपना मुख्य कर्तव्य दूसरे को (पुत्र को) समर्पण करके अपनी 
स्वर्ग प्राप्ति के स्वार्थ से वशीभूत हो निरथथक युद्ध छेड़ना असंगत है। मनु ने थुद्ध को 
प्रोत्साहत दिया तहीं है। मध्यकालीन भारतीय विद्वानों ने भी मन्‌ के आशय को 
समझने में भूल नहीं की है। कुल्लक भट॒ट टीका में लिखते हैं कि यह रण में प्राण देने 
का विधान (९--३२३) उस दछ्या के लिए है जब राजा असाध्य व्याधि आदि से 
पीड़ित हो। तथा युद्ध के अमाव में अनद्न आदि के द्वारा प्राण त्याग करे। इससे 
यह आशय निकलता है कि यदि युद्ध उपस्थित हो तो उसमें जूझ जाय, युद्ध को इसी 
निमित्त से प्रारम्भ ने करे। 
युद्ध की परिसमाप्ति पर भी राजा को किस प्रकार का व्यवहार करना चाहिए 

इंसका विशद विवेचन मिलता है। उदाहरणार्थ, विजित देश की सम्पति आदि के 
विषय में मन्‌ कहते हैं कि जो राजा जिस वस्तु को युद्ध में जीतना है बह उसी की हो 
जाती है। रे, अइव, हाथी, छत्र, धन, घांन्य, पशु, स्त्रियां तथा स्वर्ण आदि पदार्थ 
१. यवृचछया चोपपन्नं स्वर्गंद्रारमपायुतम्‌ 

सुखिनः क्षत्रिया: पार्थ लभन्‍्ते युद्धसीद्रशम्‌ ।| गीत्ता २---३२। 

हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा भोकयसे महीसू। गीता २--३७ 
३२. या० ह्मु० ३-३९. 
३. प्रजानां रक्षणादानमिज्याष्ययनमेव च। 

विषयेष्यप्रसक्तिजच क्षत्रियस्यथ समासतः। सन्‌ ०६०--८६९ 

ब्राह्मणस्य तपो ज्ञानं तप: क्षत्रस्थ रक्षणम्‌॥ सन्‌ ११--२३६ 
४. यदा तु विशिष्ट्वर्शनेन अशिकित्सितव्याधिना वा आसुनमृत्युर्भबत्ति 


तदा फलातिशयप्राप्तये संग्र्ते प्राणत्यागं कुर्मात्‌ ॥ 
मनु० ९--३२२३ दीका कुललक भद्ट 
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जीतने वाले के ही हो जाते हैं। और यदि ये स्वर्ण आदि घन घान्य राजा को ओर 
से योद्धाओं हारा जौते गये हों तो उन्हें राजा की समर्पित कर देनी चाहिए। यह तियम, 
मनु कहते हैं, वैदिक काछ से चला आ रहा है। इन विजित पदार्थों को राजा को 
समर्पण कर देने के बाद, यह उसका (राजा का) करंव्य हो जाता था कि वह उन 
द्रव्यों को सैनिकों में पृधवक-पुथ क विभाजित कर दे। याज्ञवल्क्य भी राजा का यह परम 
धर्म बतलाते हैं कि वह विजय से प्राप्त घन का सब बाह्मणों में वितरित करे। झज्ु देश 
को जीतने के पदचात्‌ राजा का यह सर्वप्रथम कर्तव्य हो जाता है कि वह ब्राह्मणादि का 
पूजन करने के बाद विजित देशवासियों के लिए अभयदान की घोषणा करे। इस 
घोषणा का राजनीतिक महत्व यह था कि इससे युद्ध के उपरान्त होने वाली स्वाभाविक 
खलबली द्ात्त हो जायगी। एक प्रकार से शांति का प्रवाह होने लगेंगा। इस घोषणा 
के उपरान्त राजा को चाहिए कि वह विजित राज्य के अमात्य आदि सभी व्यक्तियों 
के अभिप्नाय को संक्षिप्त रूप से समझे और उसको समझने के वाद उसी राज्य के किसी 
एक वंशज को राजसिहासन पर स्थापित करे और यदि उचित हो तो सामयिक नियमों 
में भी समय के अंनुरूप संशोधन आदि कार्य करे।* 

उपर्यूकत विधान के व्यावहारिक गुणों का मूल्यांकन सहज ही में किया जा 
सकता है। सर्वश्रवम ऐसी अवस्था में उसका (राजा का) आधिपत्य निविरोध : 
हो जायगा, विजय के उपरान्त विजित देशों के तागरिकों के स्वाभाविक विरोध से 
उत्पन्न होने वालो अशांति का भी दमन हो जायगा। छोटो-छोटी स्वाभाविक घटनाएँ 
तथा छिप कर हमछा करने की प्रवृत्ति भो इसो से दब जायगी और इस प्रकार राजा 
को नियुक्ति के पश्चात्‌ उससे संधि आदि की भी व्यवाहारिक कार्यवाही की जा सकती 
हैं। विजित राज्य में राजा की नियुक्षित करने के परचात्‌ विजयी राजा को चाहिए कि 
वह अन्य प्रधान पुरषों के प्राथ ही साथ (घन आदि दान के रूप में देकर) राजा को 
सम्मानित [पुजित) करें।” क्योंकि बह स्वाभाविक होता है कि किसी से कोई वस्तु 
ले छो जाय तो उसे अच्छा नहीं हगेंगा इसी के विपरीत यदि उसे कुछ दान के रूप में 
प्राप्त हो जाय तो उस्ते अच्छा रूगता है। आज का यह दान जागे चल कर (भविष्य 
में) विश्येपता उत्पन्न करता है अथवा सौहाई का कारण बनता है। पुत्त: कर्म, दैवी 
और मानुषी दो प्रकार के होते हैं; देवी के विषय में तो कुछ कहा ही नहीं जा सकता 


१. मन्‌ु० ७॥९७, २०१, २०२ या० स्मृति० १--३२३ तथा के० बो० आयंगर-- 
'सोशल एण्ड पोलिटिकल एस्पेक्ट्स आफ मनुस्मृति' पृ० १९०. 
२. मत्तृ० ७, ३२०३. 
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: है परन्तु मानुषी कर्म में तो यह ज्ञात रहता है कि किससे किस प्रकार का सम्बन्ध स्थिर 
कर रहे हैं। इसीलिए मन्‌ ने विजित राज्य के राजा की नियुक्ति के पश्चात दानादि 
करने का आदेद दिया है। 

इसी नीति के कार्यान्वित होने के प्राचीन भारत में अनेक उदाहरण मिलते 
हैं। कंस का वध करने के वाद, उसी के पिता उम्रसेन को राजा बनाया गया। मगय 
राज जरासंघ को मारकर उसके पुत्र सहदेव को राजा बताया गया; जिसका प्रभाव यह 
पड़ा कि महाभारत युद्ध के समय सहदेव अपना दल्ल-बलू लेकर पाण्डबरों कौ सहायता 
के लिये आया। आयंगर जी लिखते हैं कि युद्ध में विजय प्राप्त करने के बाद बदला लेने 
की दृष्टि से संधि की शर्तों को असंभव बना देते का परिणाम यह होता है कि उससे 
युद्ध की ज्ांति नहीं होती, प्रंत्युत विदेष को आग धीरे-घीदे घुलगती रहती है और वह नए 
युद्ध का कारण बनती है। अपने वंश के राज्य का विस्तार, विजित राज्यों को हड़प 
कर छेना, युद्ध के दंड छूप में घन लेता, एक राज्य पर दूसरे राज्य का आधिपत्य स्थापित 
करना अथवा उत्कृष्ट संस्कृति के बहाने अपने राष्ट्र की संसक्ृति छादना तथा विजित 
राज्य के नियमों को वदक कर उनके स्थान पर अपने राज्य के कानूनों का छागू करना 
इत्यादि विषयों को पर्मशास्त्र तवा अर्थशास्त्र दोतों ने दोष माना है। वे इनका निषेव 
केबल अनुचित और अन्याय समझ कर ही नहीं करते किन्तु वे यह मानते हैं कि ये 
मनुष्य की स्वाभाविक प्रकृति के प्रतिकूल और सभी स्थायी अम्युदय के विरुद्ध हैं।* 





१. शा एपावद3, पटल छक्का एशप्रधाए ग्राए०जाए उंपाएएडडं0)6 
96806 दण्ड "6 58 व/त्टोफए ६0 हाते ह&& छछ्का' पिधा 
0 एएज़॑वेट 4... फेफाबडशाए. बागणंधंणाड;। पार पंटआड 
0 द्गादड पड एगापुपकलते. ाणाएजहड, पीढ ढदड9९ॉणा 
ण एच्चा.. गावदागाएगादढ, पैड... फुणशा।ंएाए रए एाह 
ए0०एढा' ता डॉचांड ठा शाक्वांद बाते ए णार 9607०]6 ठप द्ाण6%, 
धापे 7 ।#6 घव्वात्चल डत0एदाएण 6पाप्रा, द्वादााएांड [0 
प्रए7ए०. फढह एचापफढ, [बजछ३ धावे 20)70ा एा ७ एणा- 
पुषप्डाढत एण््राफएए ज्वा0 0ग्शाएए8 णा ब घाठडठट रण पार 
एणापुप्द'00, #एह ढप़ी$ ॥7 छह एांध्ण ए जिाक्रापादधीवडााप् 
88 छ९। 88 #+फापावशावरडा885, पतहए एणातेल्यात पीला गए 
07[५ 88 ३65ए6तींद्यां. खाते पराणांड6 एप: 8 एणाए79 0 
पढ़ ग्रां्टोगढए वाडायाटाड ए गाद्या. दाएे बिडयाएं ग्रांदाटडआांड एए 
वी ढ0एाएट्ा6त0--#४एशाएआ', ए3295- )9. 
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कौटिल्य ने भी इसी सिद्धान्त को मान्यता दी है। वे छिखल्वेहँ कियुद्ध में मृत 
राजा के पुत्र को उसके स्थान में प्रतिष्ठित करे। *मृत राजा की भूमि, द्रव्य, स्त्रियों, पुत्र 
आदि पर अधिकार न करे ।* जो राजा शत्रु को मार कर या कैद कर उसकी भूमि, स्त्री, 
पुत्र आदि पर अधिकार करता है तो उसके मंडल के राजा कुपित हो जाते हैं और उसके 
नाझ् के लिये उठ खड़े होते हैं।* 
शुक्र की नीति में इस सम्बन्ध में थोड़ा अन्तर है। वे लिखते हूँ कि इस प्रकार 
वात्रुओं को जीत कर उनसे कर ग्रहण कर अथवा राज्य का अंश अथवा सम्पूर्ण राज्य 
आत्मसात्‌ करे तथा प्रजा को आानंदित करे।४ यहाँ प्रजा को आनंदित करे इससे झुक्त 
का अभिप्राय यह दिखता है कि जहाँ की प्रजा अपने राजा के अत्याचार से पीड़ित हो तथा 
उससे और उसके वंद्रजों से विरक्त होकर विजेता राजा का अभिनन्दन करती हो उसी 
दक्षा में राज्य अथवा अथवा राज्यांश पर अधिकार करना चाहिए ।.यह कार्य प्रजा के 
हित को दृष्टि में रख कर होता चाहिए, स्वार्थदृष्टि से नहीं। ऐसा होने से प्रकृति 
अथवा मंडल के राज्य उद्ग्नि न होंगे। साथ ही शुक्र का यह भी आदेश है कि मृत राजा 
के पुत्रादि गुणी और वशंवद हों अन्यथा राज्य को अपने अबीन करके उनके लिए बत्तीस्वां 
भाग जीविका निर्वाह के लिए देते को व्यवस्था कर दे।* याज्ञवल्कयस्मृति इस प्रस्न॑ंग 
में अधिक विस्तार के साथ नियम निर्धारण नहीं करती हैं; वहाँ केवल (इंस प्रसंग 
में) इतना ही कहा गया है कि इससे बढ़ कर राजा का कोई घर्म नहीं है कि युद्ध में 
विजय के द्वारा मिक्ठे घन को बाह्यणादि में बांट दे । 
परन्तु ये सब समस्‍यायें तो युद्ध करने और जीतने के पदचात्‌ व्यवहार में आती 
थीं। ऐसे भी अवसर आते थे जब बुद्ध को टाला जाता था | संधि का प्रस्ताव सभी 
अवसरों में नहीं किया जाता था। संधि उसी अवसर पर की जाती थी जब उसके द्वारा 
कुछ क्लाभ हों। अन्य गौण लाभों के अतिरिक्त तौत प्रमुख लाभ देखे जाते थे। उनमें 


१. कर्मणि मृतस्य पुत्र राज्य स्थापयेत्‌ु। कौ० बा० ४४---१६--७ 
२. न चर हतस्प भूमिद्रव्यपुत्रदारानभिमन्येत । कौ० वा० ४२---१६--७ 
३. यस्तृपनतान हत्वा बपदा वा भुभिन्न्रत्य पुत्र- 

दारनभिमन्पेत तेक्योदिष्तमण्डलममोनायोत्तिष्ठते। कौ० वा० ४६---६ ६०-४ 
४. विजित्येव रिपुर्नेवं समादद्यात्करं तथा। 

राज्यांधं बा सर्बराज्यं नन्‍्दयति ततः प्रजा:॥ शुक्रवीतिसार--४--११५* 
५. शुक्रतीति सार--४---११९ १. 
६. या० स्मृति अ० १,३२३ 
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से किसी भो एक को प्राप्ति होने पर संधि का प्रस्ताव किया जा सकता था; अथवा 
संधि प्रस्ताव स्वीकृत किया जा सकता था। वे काम क्रमशः इस प्रकार थे, मित्र, 
हिरण्य (स्वर्णादि) तथा भूमिखंड। युद्ध को यात्रा में यदि इन तौन प्रकार के फलों 
में से किसी एक प्रकार के बात्रा-फलछ को प्राप्ति होती हो तो राजा को संधि करके उस 
राजा के साथ चलना चाहिए। परल्तु संधि कर लेने के पदचात भी उससे सतको होकर 
चल्लता चाहिए। यह भी संभव हो सकता है कि संबि द्वारा मित्रोभूत राजा अथवा कोई 
अन्य अमित्र राजा, आगे जाने पर पीछे से आक्रमण कर दे। परन्तु उक्त तीन प्रकार के 
यात्रा छात्र में मनु ने प्रथम (मित्र) को ही अधिक महत्व प्रदान किया है। क्योंकि 
हिरण्य अथवा भूमि को प्राप्त करके राजा (अथवा कोई भी व्यक्ति) उतनी वद्धि 
का नहीं प्राप्त करता है जितनी एक सत्य और अचल मित्र को प्राप्त करके करता है। 
भले ही वह मित्र उस समय क्श हो (क्षोण हो) परन्तु वह परिणाम में अवश्य ही 
लाभदायक होता है। 

मनु के यूद्ध सम्बन्धी नियम सार्वकाल्िक महत्व के कहे जा सकते हैं। मन्‌ के ये 
नियम आजकल भी अध्ययन करने योग्य हैं तथा उन्हें व्यवहार में भी छाया जा सप्कता 
हैं। क्योंकि इस संमय विश्वयुद्ध ने वर्वर राग-डेष उत्पन्न कर दिया है और मनृष्यता 
की जड़ उखाड़ दी है तथा मानवता की राष्ट्रीय अन्तरात्मा को मृत प्राय वना दिया है। 


हाछ के विश्व संग्राम में जो उपाय व्यवहार में छाए गए हैं उनमें से बहुत से प्राचीन 


भारत के तियमों के अनुसार अन्याय माने जायंगे। यद्यपि मनु भो झन्रु राज्य को घ्वंस 
करने तथा उतस्तकी उत्पादक शक्ति के नष्ट करने का समर्थन करते हैं तथापि वें, जो 
छोग युद्ध क्षेत्र से बाहर हैं उन पर किसी प्रकार का अत्याचार होने का अनुमोदन नहं 
करते। मंगस्थवीज्ञ ने भारत में युद्ध के प्रचार के समय भी भारतीय कृषक की ज्ॉतिमय 
स्थिति का आइचयंपूर्वक उल्लेख किया है। बह वास्तविक युद्ध क्षेत्र का वर्णन न होकर 
सैनिकों के अभियान के सम्बन्ध में हो सकता है। सैनिकों को यह आज्ञा थी कि वे अपनी 
यात्रा में बांतियुकत प्रजा पर अत्याचार न करें। वृक्षों को भी नष्ट न करें। जिन लोगों 
के हाथ में हस्त्र होते हैं उनमें स्वेच्छाचारी होकर कानून की अवहेलता करने की 
प्रवृत्ति हो जाती है और वे अपते को विशेष अधिकार सम्पन्न मालने लगते हैं। इस 
प्रवृत्ति का दमन किया जाता था। प्रत्येक योद्धा चाहे वह किसी वर्ण का हो उस स्थित्ति 
में क्षत्रिय;वर्ग के नियमों के अनुसार अपना कार्य और आचरण करता था। क्षत्रिय का 
वर्म युद्ध से पीछे न हटना तथा सम्मुख समर में जूम जाना तो है ही बयोंकि उससे स्वर्ग 


९१. मन॒ुछ ३०६०--२०७, ७, १६३. 
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मिलता है, साथ ही उसका घर्म भी यह था कि वह प्रजा का रक्षण करें। इस 
प्रकार अनुशासन तभी संभव हो सकता है जब कि सेना सर्वोच्च स्वामित्व सैनिक 
अधिकारी पर न होकर असैनिक के अधिकार में हो, तथा सैनिकों पर अनुशात्न 

करने के लिए शासन संस्था मजबूत हो। इसीलिए जब कि राजा तथा सेनानाग्क 
प्राय: क्षत्रिय वर्ग में से थे, जो मंत्री संधि और विग्रह का सर्वोच्च अधिकारी 
रहता था जो महासंधिविग्नहिक कहलाता था वह ब्राह्मण वर्ण में से हुआ करता 
था।। 


व्यूहदि वर्णन 


युद्ध के मैदान में सेना को विद्येष प्रकार से संयोजित करने को व्यूह रचना कहते” 


हैं। उस समय के सम्मुख युद्ध में व्यूह रचना का विशेष महत्व था। इस व्यवस्था से शत्रु 
पक्ष के सैनिकों का अधिक क्षय होता था तथा अपने पक्ष का कम। स्मृतिकारों में केवछ 
मन्‌ ने ही व्यूह रचना का उल्लेख किया है, तारद आदि ने नहीं किया है। मनु ने छः 
प्रकार के व्यूहों का वर्णन किया हैं। वे निम्न प्रकार से हैं : 


(१) दण्ड व्यूह-बह दंड की आकृति का होता है। इसमें सेना के अग्न भाग में सेना 


के विभिन्न अध्यक्षणण रहते हैं। मध्य में राजा और सवसे पौछे सेनापतिं आदि 
रहते हैं। दोनों पाइवाँ में हाथी, उसके बाद घोड़े और घोड़ों के बाद पैदल सेना 
रखी जाती थी। इस प्रकार से रचता करने से इसका आकार बहुत दीर्घ हो 
जाता था और तब वंह सेना दण्ड का आकार ग्रहण कर छेती थीं। मन्‌ के 
अतुसार इस प्रकार की व्यूह रचना करके उस समय यान करना चाहिए जब 
चारों ओर मार्ग में भ्रय हो। 

(२) शकट व्यूह--(३) वराह व्यूह तथा (४)--मकर व्यूह--इन तीन प्रकार 
के व्यूहों में सेना उसी प्रकार रखी जाती थी जिस प्रकार दंड ब्यूडू में, परन्तु 
ये व्यूह अपनी आक्रत्ति में भिन्चता रखते थे। राजा, सेनापति तथा अन्‍्य' सेना 
के अध्यक्षों को नियुक्ति दंड व्यूह के ही समान होती थी परन्तु अन्य सेना के संग 
संगठन इस प्रकार नियोजित होता था कि प्रत्येक व्यूह अन्य प्रकार के व्यूह से 


आकृति में भिन्न हो जाता था। शकट व्यूह में सेना का अंग्रिम भाग सूची 


समान वहुत ही पतला होता है और अंतिम भाग बहुत ही पृथुछ॒। इस न्यूह 


१. 560ांब्री. & . एगापतत्श.. +छए०ढा४... ० शशाएडशापों-- 
&.४.॥९, #वएथ्याएश'. 9]. 
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को उस समय बनाकर चलना चाहिए जब पीछे से आक्रमण का भय हो। वराह 
ब्यूह में सेना का अंतिम और पृष्ठ भाग अत्यन्त सुक्ष्म होता है तथा मध्य 
का भाग बहुत ही पूृथुल। बराह ब्यूह का ही विपरीत मकर घ्यूह होता है; 
जब आगेन्‍पीछे तथा दोनों ओर से भय हो तब इसे बताकर चकना चाहिए। 

(५) गहड़ व्यूह--यह भी वराह व्यूह के समान होता है परन्तु यह मध्य में बहुत 
पृथुत्तर होता है। यह उस अवसर पर लाभप्रद होता है जब दोनों पाश्यों में 
भय का आधिपत्य हो । 

(६) सूची व्यूह तथा पद्म व्यूह--इंस व्यूह की रचना चींटियों की पंक्ति के समान 
होती है। यह उस अवसर पर बनाकर चलना चाहिए जब आगे से भय की 
जाश्ंका हो।* यदि इसके अतिरिक्त राजा को किसी दिशा विद्येप से भय 
की आशंका हो अथवा भय दिखता हो तो उसे उस ओर सैन्य दक्क को बढ़ाना 
चाहिए और स्वयं अपने को मध्य में रखना चाहिए। इसे पद्म व्यूह कहते हैं। 
कुछ छोगों का मत है कि इसमें राजा को पुर से निकक कर कपद वेहा में 
रहना चाहिए। उसे (राजा को) चाहिए कि वह सूची नामक व्यूह(जिसे 

बच्ञ व्यूह भी कहते हैं) में सेना को बहुत ही संहत करके (छितरी हुईं नहीं) 
युद्ध करे, फिर जैसी आवश्यकता हो उसके अनुसार सेना का विस्तार 

करे | * 
मन्‌ के अनुसार कुछ व्यूहों के सम्बन्ध में ऊपर लिखा गया है। इसी प्रकार 

अन्यान्य अनेक प्रकार के व्यूह रचे जा सकते हैं। शुक्रतीति में इंसका अधिक विस्तार 

के साथ वर्णन मिलता है। महाभारत युद्ध में चक्रः्यूहका वर्णन है। अर्जुन पुत्र 
अभिमन्यु ने उसका भेदन करके उसमें प्रवेश किया था; परन्तु बाहर निकलने में 
असमर्थ होकर तथा अकेला होने के कारण वहीं वह निहत हुआ था। शुक्र ने चक्र-व्यूह 
का लक्षण भी दिया है। व्यूह रचना युद्ध की परिस्थिति के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकार 
से की जाती थी। व्यूह रचना का गुण बह था कि उसके द्वारा थोड़ी सेना भी अधिक 
कार्यक्षम हो सकती थी । श्र को उसके भेदन करने में वही कठिनाई होती है जो एक 
दुर्ग पर आक्रमण करने में होती है। एक प्रकार से व्यूह को युद्धस्थल का दुर्ग कहा जा 
सकता हूं। झुक ने व्यूहों के जो नाम और लेक्षण दिए हैं उत्तके सम्बन्ध में वे लिखते 


१. भनु० ७--१८८। दीका कुल्छंक भडुट- 
हज. मतु० ७ ४ १६१ 
३. चकब्यूहइचकमार्गो हष्टथा कुण्डलौकृतः। शुक्रनीतिसार ४--११, १३. 
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हैं कि एक दो या तीन को मिक्काया भी जा सकता है।* वास्तव में व्यूह रचता भारतीय 
कला की उत्कृष्टता का सुन्दर उदाहरण है। 

ऋणग्वेद में यद्यपि व्यूह गब्द से उल्लेख नहीं है तथापि यह मिलता है कि इन्द्र की 
सेना ने दस्पुओं पर आक्रमण किया था उस समय कौन सेनापतिं अपनी सेना श्हित 
किस द्विद्ा में व्यवस्थित था।* वाल्मीकि रामायण में भो घ्यूह रचना का उल्लेख 
मिलता हैं।5 

किसी विश्येष सिद्धान्त तथा आकार-प्रकार से व्यूह रचना करने के अतिरिक्त 
भी सेना को व्यावह्ारिकता की दृष्टि से नियोजित किया जा सकता था; तथा युद्ध क्षेत्र 
की अपनी प्रकृति के अनुसार भी सैन्य व्यवस्था में अन्तर हो सकता था। मनु ने समतक् 
भूमि में, पानी वाली भूमि में तथा जंगल आदि में किस प्रकार से युद्ध करने चाहिए इस 
पर भी प्रकाश डाछा है। मनुस्मृति के अनुसार समतल्ल भूमि में रथ तथा अरब जादि 
से युद्ध करना चाहिए; नदी आदि में नाव के द्वारा युद्ध करता चाहिए; जंगछ में 
बथवः ऐसे स्थान में जहाँ छतायें झाड़ियाँ आदि हों वहाँ घनुष वाण से युद्ध करना चाहिए, 
तथा समतकछ स्थल में तलवार आदि के द्वारा युद्ध करता चाहिए।* 


युद्ध नीति 

युद्ध के नियम तथा युद्ध की नीति दो विभिन्न विषम हैं। अब तक के वृतान्त 
से यह स्पष्ठ हो जाता हैं कि युद्ध के नियम युद्ध करने के समय व्यवहार में छाये जाने 
वाछे नियम थे, ये प्रतिद्वन्द्दी राजाओं के एक दूसरे के सम्बन्धों को निर्धारित करते भें । 
बुद्ध की नीतियाँ राजाओं को अपनी विषय प्राप्ति के लिये मार्ग प्रदर्शन का कार्य करती 
थीं; ये नीतियां युद्ध में उपस्थित होने] बाली वाघाओं को दूर करते के छिए अथवा 
अपने पक्ष को प्रबल रखने के लिए व्यवहार में छायी जाती थीं। जहाँ एक ओर युद्ध 
के नियम यू द्धस्थल में विरोधी योद्धाओं के अस्त-शस्त्रों के व्यवहार को नियमित करते 


१, सेल्यमल्पं बृहुदू वापि बृष्ट्वा भागेरणस्थलम्‌ । 
च्यूहेब्यृहैन ब्यूहाभ्यां . संकरेणापि कत्पयेत्‌॥ झुक्ततीतिसार ४--१११६ 
२, इंद्र आसां नेता बहस्पतिईक्षिणा यज्ञः पुर एतु सोमः। 
देवसेनाना मभिभंजतोनां जयंतीनां समरुतों यन्त्वग्रम्‌॥ ऋग्वेव---१०-१० ३-८ 
. बाल्मीकि रामायण युद्ध कांड २४-. ६, ३०-१२, ३े७-२४। 
४. स्थंदनाइबः: समे युध्येदनपे नौहियेस्तथा। 
बुक्षगु ल्मावृते चापरसिचर्मायुधे स्थले।। मनु ७, १९२॥ 


नं 
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थे वहाँ दूसरी ओर पु द्नीति युद्ध आदि में सैन्य संचालन में पटुता प्रदान करती थी। 

युद्ध की नीति में प्रमुख रूप से “उपायों” और गुणों का उल्लेख किया जाता है। मनु 

तथा यब्राज्ञवल्क्य दोनों ही स्मृतिकार उक्त नीतियों का उल्लेख करते हैं; परत्तु मन्‌ 

की अपेक्षा याज्वल्क्य का वृत्तांत संक्षिप्त ही है।" 

(श] उपाय” के चार भेद प्राप्त होते हैं (१) स्राम (२) दान (३) भेद तथा 
४) दण्ड । 


साम्र 

यह प्रथम उपाय माना गया है। जहाँ दूसरे राजा से विद्येप नैतिक विरोध 
नहीं है परन्तु किसी अवसर पर किस्ली कार्य को भ्रम से अन्यथा समझ कर जता उत्पन्न 
ही गई हो वहाँ उस भ्रम को दूर कर देने से विरोध दर हो सकता है। शत्रु को समझा- 
चूझा कर राजी करने का उपाय साम कहलाता है। निरर्थधक अथवा छोटी-छोटी बातों 
के लिए युद्ध के छिये तैयार हो जाना भारतीय नीति न थी। इसीलिए महामारुत में 
बणित कथानक के अनुसार श्रीकृष्ण जी शिश्षपाक के अनेकों अपराधों की उपेक्षा करते 
रहे और जब उसने अपना भाव नहीं बदला और राजाओं की सभा में बराबर गालियां 
देता रहा तब अन्त में उन्होंने उसका वध किया। साम का आश्रय इसलिए भी आवदइयक 
है कि मित्र राज-मंडरू अथवा तटस्थ राजा इससे विरक्‍त न हों, इसलिए सर्वप्रथम 
साम के हारा विरोध को ज्ञान्त करना मुख्य उपाय माना जाता था। 


दान 

यदि साम से काम न चले और देखे कि उस वात्रु राजा से विरोध बढ़ने पर दोनों 
राज्यों की विज्ेष क्षति हो सकती है अथवा वह इतना प्रबल है कि उससे युद्ध छिड़ने 
पर अपने ही राज्य को अधिक हानि नहोने की संभावना है तो उसे भेंट (घन, 
हाथी, घोड़ा) आदि देकर अपने अनुकूल कर छे। यह उपाय दान कहलाता 
है। मध्यस्थ राजा को अपने पक्ष में करने के लिए भी इस उपाय का प्रयोग किया 
जाता था।| 
भेद्‌ 

तीसरा उपाय है भेद। इसके अनुसार शत्रु राज्य की विभिन्न प्रकृतियों में फूट 


१. भेनु० ७--१९७---२०० तथा था० ० १०“ह३४६- 
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ब्र 


(झगड़ा ) पैदा करा कर उसे दुर्ब किया जाता था। उसके मित्र राजाओं को युकक्‍्ति 
पूर्वक उसके विरुद्ध उमाड़ना भी इसी में आता है। 
दण्ड 
यह अंतिम उपाय है। यहाँ दण्ड का अर्थ युद्ध से हैं। जब पूर्वोक्‍्त तीनों उपायों 
से काम न निकले तब अन्त में इसका आश्रय अनिवाय होता था। 
उपर्यक्त उपायों का महत्व विजय प्राप्ति में ही हैं। प्रथम तीन उपायों का चाहे 
सेंद्धान्तिक महत्व न भी हो परन्तु उसके व्यावहारिक महत्व को किसी भी प्रकार से 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता है। मनु ने युद्धनीति के रूप में ही इन उपायों को 
चित्रित किया है। भनुस्मृति में राज्य की प्रकृतियों को पर्याप्त महत्व प्रदान किया गया 
है तथा उनको राजा से अभिन्न नहीं रखा गया है। अतएव विजय प्राप्ति के लिये सर्वप्रथम 
इन प्रकृतियों को ही नष्ट करने का आदेश मनु ने दिया है|। ) राज्य की प्रकृतियों का नाश 
उक्त उपायों के ही द्वारा संम्ाव्य था। राज्य की प्रकृति (अमात्यादि) की चेष्टाओं 
को जानना, उनमें भेंद डालना तथा संगठित न रहने देने की नीति व्यावहारिक महत्व 
रखती है। इसी प्रकार अन्य राज्य को विवश्ञ करके पराजित करना भी व्यावहारिक 
युद्धनीति कही जा सकती है। इस विषय में मनुस्मृति में कुछ महत्वपूर्ण आदेश प्राप्त 
होते हैं। उदाहरण के लिए इस प्रकार के कतिपय आदेसझ्नों का संक्षिप्त वर्णन -किया जा 
सकता है--शत्रु राज्य को चारों ओर से घेर लेना चाहिए, उसके तडाग (जलाशय ), 
घास, अन्न, जरू आदि को दृषित कर देना चाहिए। रात्रि में नगाड़ा आदि को बजाने 
के द्वारा शन्नु को मयभीत रखना चाहिए।' उक्त नीति का व्यवहार केवल छात्रु को 
विवश करने के लिये ही है। अपने सैनिकों का निरन्तर उत्साह बढ़ाते हुए उपर्युक्त तीति 
के अनुसार युद्ध करना चाहिए। 
मनु स्पष्ट शब्दों दे कहते हैं कि साम, दान और भेद इन तीनों का अकूग-अछूग 
अथवा एक साथ प्रयोग करके शत्रु पर विजय प्राप्त करने का प्रयत्न करे, युद्ध के द्वारा 
कदापि नहीं ।१ याज्ञवल्क्य स्पष्ट रूप से दण्ड को अगति की गति कहते हैं अर्थात्‌ जब 
कोई अन्य साधन न रह जाय तव दण्ड नामक उपाय का आश्चय लेना चाहिए। इसका 
ततात्पय यह है कि जब तक प्रथम तीन उपायों से काम चल सके, युद्ध के झमेक्ते में त 





१. सनु० ७--१९७ 
त्‌. सन ० ७, १९५, १९६: 
जे. मतु० ७, १९८. 
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पड़े। क्योंकि युद्ध अंतिम उपाय हैं और यह निर्णय करना कठिन हैं कि युद्ध में विजय 
अवच्य ही मिक्त जायगी। युद्ध करने वाले दो व्यक्तियों में विजय किसे प्राप्त होगी यह 
निश्चय न होने से वह अनित्य है, संदिग्ध है अतएवं पराजय भी संभव है। अतः जहाँ 
तक हो सके बुद्ध से दूर रहना चाहिए। जब अन्य गति नहीं रह जाती तब वह अंतिम 
उपाय है।” जब पूर्वोकत तीनों उपाय काम न दें और युद्ध अनिवार्य ही हो जाय तब ऐसी 
तैयारी के साथ युद्ध का आरम्म करे जिससे विजय प्राप्त कर सके।* 

यह ऊपर कहा जा चुका है कि युद्ध के लिए तमी उद्धत होना चाहिए जब उसके 
(यूद्ध के) अतिरिक्त अन्य कोई साधन न ही। युद्ध को अन्तिम साधन मानने का 
अभिप्राय एक प्रकार से भाग्यवादिता कही जा सकती है। परन्तु केवक भाग्यवादिता 
का ही अवल्म्बन उपयुकक्‍त नहीं समझा जाता था; भाग्य के साथ पौरुष (पुरुषार्थ ) 
का भी समावेश रहता है। याज्ञवल्क्य, इस प्रसंग में, स्पष्ट रूप से दोनों के अन्योन्याश्रित 
सम्बन्ध को दिखछाते हैँ। उनके अनुसार घंर्म की सिद्धि दैब (भाग्य) तथा पुरुषाय्े 
पर आधारित रहती है। जिस प्रकार रथ के दो चक्र उसकी गति में एक दूसरे के सहायक 
रहते हैं तथा एक के बिता दूसरा व्यर्थ है उसी प्रकार देव और पौरुष का भी सम्बन्ध है। * 
युद्ध के लिए चढ़ाई करना तथा “गुणों” के अनुसार कार्य करना पौरूष की कोटि में आते 
हैं। याज्ञवल्क्य के अनुसार जब पर राज्य शस्य सम्पन्न हो (धान आदि की फसल खड़ी हो) 
तथा वह (पर राज्य) शक्तिहीन हो और स्वयं शक्तिसम्पन्न हो तब अभियातत 
करना चाहिए।” मनु के अनुसार मार्गशीर्ष (अगहत) फागुन अथवा चंत्र मास में 
अग्रियान करना चाहिए; अथवा जब विजय सुनिश्चित हो तब अभियान करना चाहिए ।” 
युद्ध के छिये अभियान आदि करते समय गुणों के अनुसार कार्य करना चाहिए। ये गृण 
विज्येषांवादी हैं। इनको निम्न प्रकार से स्पष्ट किया जा सकता है। 


घदगण--छगुण 
युद्ध नीति में व्यवहार किये जाने वाले कतिपय स्निद्धान्तों को “गुण की संज्ञा 
दी गई है। इनकों षाड्गृुण्य अथवा षड़गुण्य कहा जाता है क्योंकि इनकी संख्या ६ 


१, मचु० ७, १७७. 

२५ मन्‌ ० छ। यू०७. 

३. या० स्मृति १,३४९, ३५१, 
४. या० स्मृति १, ३४ंट. 

७, मन॒० ७७-६८९२ १८३: 





राष्ट्र तथा प्रशासन र्ट९ 


निर्धारित की गई है। इससे ये पदड्॒गुण कहलाते हैं। इनका मुख्य विषय विजय छाम 
में सहायकत्व प्रदान करना हैं, इसीलिए ये गूण कहलाते हैं। विशेष रूप से इनका 
मनन (विचार) किया जाता है इस कारण इन्हें मंत्र भी कहा जाता है। मंत्र में जो 
गोपनीयता (गुप्त रखने का भाव) रहती है वह भी इससे ऊक्षित होती है। युद्ध की 
नीति में इन गुणों" का विज्ञेष महत्व था। मनु तथा याज्ञवल्क्य, दोनों ही इन गुणों 
के प्रयोग किये जाने पर विज्येष जोर देते हूँ। मनु ने विद्वान ब्राह्मण के स्ाथ राजा को 
इन मंत्रों पर विचार-विमर्श करते का आदेझ्ष दिया हैं। महाभारत में तथा अर्थज्ञास्त्रों 
में इस षाड्गृण्प का इसी प्रकार वर्णन मिलता है। पराड़गण्य मंत्रों का परिचय निम्त 
प्रकार है 
१. संधि--संधि का शब्दार्थ है मेछ। आपस में विरोध न कर मेल कर छेना संधि 
है। सभी लोगों ने इसे प्रथम स्थान दिया है। अर्थश्ञात्त्रों में इसे कब करना 
चाहिए इस सम्बन्ध में बहुत विस्तार से वर्णन है, विद्योप कर शक्ततीति में। 
परन्तु सब का निष्कर्ष यह है कि दुर्बछ राजा के लिये अपने को आपत्ति में 
व्यस्त देख उस समय सम्‌ूल नाश होने की अपेक्षा संधि का आश्रय छेना ही 
श्रेयस्कर है।' मन्‌ ने संधि के दो भेद लिखें हैं ---१ समात थान कर्मा--बर्थात 
जिस संधि के अनुसार एक पर आक्रमण होने पर दूसरा राजा भरी सह्ायतार्थ 
युद्ध में साथ देगा। दूसरे शब्दों में दों राजाओं में संधि के द्वारा यह निश्चित 
किया जाय कि तुम इस ओर से और हम उस ओर से एक साथ आक्रमण 
करेंगे। दूसरा प्रकार है असमात-यान कर्मा। यह तात्कालिक फल की दृष्टि 
से उसी अवसर के छिये की जाती है। 
२. यान-तयझयुद्ध में चढ़ाई करता--इसके भी मन्‌ ने दो भेद बताये हैं। जहाँ 
आवश्यकता पड़ जाने पर, अकस्मात्‌ वात्रु पर आपत्ति आ जाने का छाम 


१५ घाडगुण्यं च्॒ ज्िवर्ग च जिवर्गपरमं तथा। 
(१) यो वेत्ति पुरुषव्याक्ष स भुक्‍ते पशथ्वीमिमास्‌ ॥ 
महाभारत--ज्ञांतिपर्व अ० ६७ इलोक ६६ 
(२) संधिविग्नहासनयानसंश्रय्ेद्धीः षाड़्गण्पमित्याचार्या 
अधज्ञास्त्र--वार्ता २, अ० १ अधि० ७ कॉौटिल्य 
(३) संधिं च विप्नहूं बानमासनं च समाश्रयम्‌ । 
दैधीभाव॑ च संविद्यान्मंत्रस्यैतांस्तु घशगणान्‌ ॥ 


बकनोतिसार इलौंक १०६५ अ० ४ 
२. मनु० ७--१६३ 


१६ 


३९० 





प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


उठाकर अकेला ही आक्रमण प्रारम्भ कर दे। दूसरा प्रकार यह है कि मित्र 
सहित यूद्धयात्रा करे। पहिले के अनुसार अकस्मात्‌ अवसर आ जाने पर 
चढ़ाई को जाती है; दूसरे के अनुसार मित्र आदि के साथ सुनिश्चित थोजना 
के अनुसार चढ़ाई की जाती है। 

विग्रह--युद्ध की घोषणा करने के लिए प्रयुक्त होता है। यह वास्तव में यान का 
(हमला करने का) पूर्व रूप है। इसे युद्ध घोषणा कहा जा सकता है। यह 
भी दो प्रकार का है। अपने लिए या मित्र के हेतु ।* मित्र के लिए युद्ध करने 
से यहाँ यह तात्पर्थ है कि यदि उपर्युक्त वर्णित संधि किसी के साथ की गई है 
तो उसके हित में युद्धघोषणा की जाय । 


* आसन--यह मी दो प्रकार का है। जब पूर्वजन्म--कृत देव के कारण 


अथवा इस जन्म की भूल के कारण क्षीण दच्षा में प्राप्ति हो जाम और यह देखे 
कि उस समय युद्ध में पड़ने से निइनय ही अधिक हानि उठानी पड़ेगी तो ऐसे 
अवसर पर चुप मारकर बैठ जाय तथा अनेक प्रकार के बहानों से बुद्ध को 
टाल़ता रहे जब तक उसे अपनी क्षीण शक्षित को ठीक करने का अवसर न मिक् 
जाय। दूसरा आसन वह है जिसमें अपनी दशा ठीक रहते हुए भी अपने मित्र 
राजा की क्षीण दशा के अनुरोध से युद्ध को टाछता रहे। दूसरे शब्दों में, 
किन्हीं कारणों से युद्ध में माग न छेना और अपनी क्रियाओं को अपने तक ही 
सीमित रखना आसन कहछाता है। जिस प्रकार से आसन का अर्थ बैठता होता 
है उसी प्रकार से युद्ध में जाने की अपेक्षा अपने ही राज्य में स्थित रहना-- 
आसन नामक गुण कहलाता है। 





५. हंघीभाव--सेना और स्वामी का दो स्थानों में विभाजन करके निवेश करना 
दंधीमाव है। सेनापति को सेना सहित शत्र राजा के उपद्रव को ज्ञान्त करने 
के लिए एक स्थान में रखे और स्वयं स्वामी (राजा) दुर्ग का आश्रय छे। - 
हधीमाव अर्थात्‌ दो भागों में विभकत होता। इस छब्द में आचायों में मतमेद 
है। 
शुक्र के अनुसार अपनी सेना को अछूग-अछूग गुल्मों में (टुकड़ियों में) विभाजित 
करना दृधीमाव है।हें 

१. मतु० ७--६६५७ 
४२० मनु० ७--१६३« ३. मलुएण ७०७-१६७ 


४, दंघीभावः स्वसन्यानां स्थापन गुल्मगुल्मतः। झुक्रनौतिसार १०-७० अ० ४-- 





'दाष्द तथा प्रशासन पद 


कौटिल्य के अनुसार एक राजा से संधि कर छेता, दूसरे से विग्नह करना दैवी- 
भाव हैं।। 

आयंगर महोदय लिखते हैं कि इन पदों के शब्दार्थ से वह अर्थ नहीं निकछता 
जो दीकाकारों ने अर्थशास्त्र के आधार पर दिया है जिन में इनका विस्तार के साथ विवे- 
चन है, जसे देघीमाव मत्‌ के अनुसार सेना का विभाजन करना है। कामन्दक ते उसे घोज्ा 
देते के अर्थ में किया है। अर्थात्‌ प्ैयारी तो कर्ता रहें आक्रमण की और ऊपर से शान्ति 
की वात चलाता रहे, जेसा कि पर्ल हार्बर पर आक्रमण करते समय जापानियों ने किया 
था।* वस्तुतः द्धीमाव का शाब्दिक अर्थ दोमावोंका होता है; येदों माव सेना- 
विभाजन में हो सकते हैं अथवा राज्य की शत्रु-मित्र परक तीतति में हो सकते हैं अथवा शांति 
ओऔर युद्ध के विचारों में हो सकते हैं। परन्तु मन्‌ में उपर्यक्त विभिन्न प्रकार के दैघीमावों 
की कल्पना का कोई स्थान नहीं है, क्योंकि वे स्पष्ट रूप से सेना के विभाजन को ही 
इंघीमाव की संज्ञा देते हैं।' 

६. संक्षय-इसे ही शुक्र ते आश्रव कहा है। इसका तात्पर्य यह है कि जब राजा 
अपनी दक्षा हीन देखें और श्र प्रवल हो और पराजय की अधिक संभावना 
हो तो राजा उस दक्षा में अधिक प्रवक दूसरे राजा का आश्रय छेकर अपनी 
रक्षा का उपाय करें। मनु ने इसे भी दो भागों में माना है। प्रथम वह हैं जब 
शत्रुओं से पीड़ित होने पर दूसरे प्रवल्त राजा का आश्रय छिया जाता है। 
दूसरा वह है जिसमें तत्कालीन आवश्यकता न रहने पर सर्वत्र अपना प्रभाव 
दिलाने के लिए प्रवक्त राजा से संधि सम्बन्ध स्थापित करके उसका आश्रय लिया 
जाता है, जिससे सब छोग इस वात से डरते रहें कि इसे प्रचल का आसरा है 
तथा उसके विरुद्ध आचरण न करे।” शुक्त लिखते हैं कि जिन राजाओं से 


संधिविग्रहोपादान हधीभाव:। १. अर्थज्ञासत्र--क्ौ० वार्ता ११९ १---७ 
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प्रमुख स्मृुतियों का अध्ययन 


रक्षित होने पर दुर्बंछ राजा भी बलवान्‌ हो जाय उनका सहारा छेना आश्रय 
कहलाता है।” जिस प्रवल राजा का आश्रय लिया जाय उसके सम्बन्ध में यह 
देखना आवश्यक है कि वह उच्च कुलोत्मन्न हो, सत्य मार्ग में स्थित हो तथा 
प्रबल हो।* मनु ने इसी भाव को धामिक कह कर व्यक्त किया है और 
इसमें सब बातें आ जाती हैं। उसके घाभिक होने से यह छांका दूर द्वो जाती है 
कि इस राजा की क्षीणावस्था का अनुचित छाभ उठाकर वह इसे ही स्वाधीत 
कर छेगा।+* 

उपयुक्त विवेचल मनस्मति के आधार पर ही है; याज्वल्वय केवल षड़गणों 


का उल्लेख मात्र करते हैं, उनके लक्षण नहीं बतलाते हैं। नारद तथा पराशर इस 


विषय में मौन हैं। 


संधि, विग्नह आदि के छक्षण और भेद बताने के बाद इन संधि आदि का अत्यन्त 


उपयुक्त अवसर कब होगा इसका संक्षेप में स्पष्टीकरण करते हुए मनु लिखते हैं। 
१. जब देखे कि वर्तमान में संधि करने से अपनी थोड़ी सी हानि होती है परन्तु बाद 


में अधिक छाम की सम्भावना है तो संधि कर छे। 


* जब यह देखें कि उसकी समस्त प्रकृति (अमात्य आदि) बहुत अच्छी स्थिति 


में हैं और वह स्वयं अत्यन्त उन्नत दक्षा में, तब विग्नह करे। 


« जब अपने बल (सेना आदि) को हुष्ट-पुष्ट समझे तथः वात्ू की दश्ा इससे 


विपरीत हो, तब झत्र्‌ के प्रति यान (चढ़ाई) करे। 


* जब यह देखें कि सेना और वाहन उसके क्षीण दशा में हँ--तथा उनके ठीक 


होने के लिये कुछ समय अपेक्षित है तो धीरे-धीरे शत्रु की सांत्वना करता हुआ 
जासन का आश्रय के, ऐसा करने से उसे क्षतिपूर्ति का अवसर 
मिल जायगा। 


« जब यह देखे कि झज्नु राजा अधिक बलवान्‌ हैं तब अपने बल (सेना) को दो 


भागों में बांट कर (हैघ का आश्रय छैकर) अपना कार्य सावन करे। 


« जब देखें कि शत्रु इतना वलशाली है कि दुग के आश्रय लेने पर भी रक्षा 


१. यंगुप्तों बलवान भूयादृदुर्बवज्ोषपि स आश्रयः॥ शुक्र० १०६७०---२००४ 
२. कुलोदुभवं सत्यभायंमाश्रयेत बल्लोत्कटम्‌ | 

विजिगीषोस्तु सहयार्था: सुहस्सम्बन्धिबांधवा:॥ शु० ११२१ अ० ४ 
३. मनु० ७-१ ७४ 


४. मनतु० ७, १६९९--१७६« 


राष्ट्र तथा प्रशासन र५रे 


संभव नहीं है तथा पराजित होने का भय है तब ज्ञीक्ष ही दूसरे घामिक बलवान 
राजा का आश्षय ले। यहाँ धामिक शब्द महत्वपूर्ण है। आश्रयदाता राजा यदि 
बाभिक न हुआ, शरणागत की रक्षा करने में धर्म में दुढ़ न हुआ तो यह भय 
हो सकता है कि वह इस अवसर का ऊछाम उठाकर राज्य का ही अपहरण कर 
ले। अतः उसका घामिक होना जावश्यक हैं। यदि यह बलवान राजा जिसका 
आश्रय छिया जाय, झान्नू बक्त का संहार कर सके तथा जिन प्रकृतियों के दोष 
से इस राजा में क्षीणता आईं है उनका निग्नह करने में समर्थ हो तो सब प्रकार 
से गुरु के समान उसकी सेवा करे। 
परन्तु यहाँ भी यदि संश्रय के कारण उसे दोष दिखाई पड़े (अर्थात्‌ लक्षण ऐसा 
दिखें कि आश्रयदाता इसकी दुरवस्था से अनुचित छाभ उठाना चाहता है) 
तो निरुंक होकर शत्रु के साथ युद्ध में भिड़ जाय। जीतने पर राज्य तथा 
मारे जाने पर स्वर्ग प्राप्ति निश्चित है। जैसा कि गीता में भगवान ने अर्जुन 
से कहा है |" 
इस प्रकार साम, दान आदि चार उपाय, तया विश्नहु-पंधि आदि ६ गृण राजनीति 
के प्रधान अंग हैं। इन्हीं के समुचित प्रयोग से राज्य को स्थिति सुदुड़ बनी रह सकती 
हैं। जिस प्रकार प्रजा में क्षोम उत्पन्न न हो और राज्य में सुत्र समृद्धि की वृद्धि हो 
इसके लिये सुशासन व्यवस्था आवश्यक है, उस्तो प्रकार वैदेशिक सम्बन्ध को अनुकूछ 
बनाकर अपने राज्य की रक्षा करने का कार्य इन्हीं वैदेशिक नीतियों पर निर्भर है। 
इसमें भूल होने का परिणाम राज्य के लिए घातक होंगा। अत: इस सम्बन्ध में सर्वधा 
सावधान रहने का आदेश धर्म और अर्थ दोनों शास्त्रों के आचार्यों ने दिया है। मन्‌ ने 
मंत्रियों में श्रेष्ठ ब्राह्मग से एकान्त में साह लेते के लिये आदेश दिया है इसका उल्लेख 
पूर्व में हो चुका है। मंत्र को गुप्त रखते का भी आदेश हैं। यह विषय अर्थ-शास्त्रों 
के अनुसार ही विवेचित हुआ है। अन्तर इतना ही है कि वैदेशिक सम्बन्ध के विषय में 
मन्‌ अधामिक नीति का आश्रय लेने के पक्ष में नहीं हैं। इनको तीति सीधे वर्ताव की है क्यों 
कि वे यह समझते हैं कि कपट को नौति से कपट ही उत्पन्न होगा। मंत्रिमंडल में प्रधानता 
ब्राह्मण मंत्रों को दी गई है। इसलिए उसको प्रधानता के कारण मंत्रियों के साथ 
परामर्श से जो निर्णय होता था वह उच्च कोटि का घामिक नौतिवुकत होता था। 
राजनीति के साथ प्रवानता घर्मवीति की ही थी । 


१. गीता २--३७ 
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संग्राम में बध 

सभी धर्मशास्त्रों ने सम्मुख संग्राम में मृत्यु प्राप्त करने बारे के लिए स्वर्ग की 
प्राप्ति वत्तलाई हैं। भगवदुगीता में इस सिद्धान्त का समर्थन मिलता है। पुराणों में 
तो पद-पद पर उसका वर्णन है। परन्तु जो रण में शत्रु का वष करता है उसका वह 
कर्म क्या फल देता है यह॒ विषय विचारणीय है। वध करने वाला प्राणि-हत्या तो करता 
है। है। धर्मश्ास्त्रों का यह सर्वस्म्मत सिद्धान्त है कि जो कर्म निष्काम' भाव से किया 
जाता है वह बंधन का कारण नहीं होता। परन्तु जो कर्म सकाम भाव से किया जाता 
हैं उसका फल कर्ता को अव॒द्य प्राप्त होता है चाहे वह झुभ हो अथवा अज्युभ। मनुष्य 
का वध करना धर्मझास्त्रों में जघन्य पाप माना गया है। तव यह प्रइन स्वभावत्तः उठता 
है कि रणक्षेत्र में जब कोई पराक्रमी योद्धा अपने शत्रु का संहार करता है तब उसे 
मनुष्य मारण के पाप का फलभागी होना पड़ता है या नहीं। धर्मशास्त्रों ने इस पाप 
का न तो राजकीय दंड ही बताया है और न उसके प्रायदिचत का ही विधान किया है। 
बैदों का प्रमाण हिन्दुओं के छिये अकाट्य माना गया है। वेद में प्राणिहिसा करने का 
नि्षंध किया गया है--'मा हिल्‍्यात्‌ सर्वभूत्तानि“-- ऐसी दशा में रण में झत्रु के 
बंध करने की क्या निष्कृति है इस पर बित्ञार आवद्क है। । 

वतमान युग में जो लोग वेद या बमंशास्त्र को प्रमाण' नहीं मानते वे पुण्य और 
पाप भी नहीं मानते । वे समाज की सुविधा के अनुसार अच्छे और बुरे कर्म का परिणाम 
मानते हैं अतः उनकी दृष्टि में समाज की रक्षा के निमित्त सामूहिक हित कौ दृष्टि से 
इस प्रकार के बध को हेय नहीं माना जाता। इन छोगों के मत से समाज हो इसका 
निर्णायक है वह चवंहित साधन की दृष्टि से इस प्रकार के वध का अनुमोदन करता है। 
वही वध यदि आपत में मारपीट अथवा डकती में किया जाता है तो समाज उसे' 
निन्‍्दतीय समझता है तथा वध करने वाछे को राजदंड से दंडित करने का समर्थन करता 
है। इसलिए वतंमान युग के समाजवादी दल ने तो इस प्रइन का हछ कर छिया। पर 
पुण्य-पापवादी धम्मशास्त्रों का क्‍या समावान है इस पर विचार करना भो आवश्यक है। 

भारतीय संस्कृति के अनुस्तार “क्या कार्य है और क्या अकार्य है” इसकी 
व्यवस्था शास्त्र के द्वारा ही की जाती है। गीता में मिलता है--- तस्माच्छास्त्रं प्रमाण 
ते कार्याकार्यव्यवस्थिती”१। भन्‌ ने भी घर्म के रक्षण में वेद और स्मृतियों को प्रथम 
और द्वितीय स्थान दिया है (मनु० २--१२) | यह भी छिखा है कि मनु ने जिसका 
जो धर्म बताया है वह सब बेद में कहां गया है (सतृ० ३--७ ) । अतः प्राचीन 





१. गीता--१६--२३. 


एशष्ट्र तथा प्रज्मान्षन शद्प्‌ 


परिपाटी के पण्डितों के लिए इतना प्रमाण पर्याप्त है कि उस विषय का उल्लेख वेदों 
में मिल जाय अथवा उसके अभाव में स्मृतिश्ञास्त्र में सिछ जाय। इसोलिए अधिकतर 
टीकाकारों ने विषय-विशज्ञेष की संगति दिखाने के लिये युकति का आश्रय न लेकर 
वेद अथवा स्मृतियों को ही उद्धृ.त किया हैं। उदाहरण के लिए मनू ६---७८ का तक॑ 
यह है कि ब्रह्मज्ञानी अपना सुकुत अपने श्रिम्वर्ग में तथा अपने दुष्कृत को 
अपने अध्रिय वर्ग में समर्पण करके ध्यान योग के द्वारा सनातन बह में लोन होता हैं। 
यहाँ टीकाकार कुल्लूक भद्‌द ने यह प्रश्न उठाया है कि एक के सुक्ृत दुष्कृत का 
संक्रमण दूसरे में किस प्रकार सम्भव माता जा सकता है। इसका समाधान करते हुए 
वे लिखते हैं कि धर्म और अधर्म की व्यवस्था में ज्ञास्त्र ही प्रमाण हैं।पुण्य-पाप का 
संक्रमण भी ज्ञास्त्रमूछकक है अतः वह उचित है। शास्त्र के विदुद्ध अनुमान का उत्पान 
नहीं किया जाता। यहीं पर इन्होंने श्रुति का उद्धरण भी दे दिया है। इसी प्रकार 
मनु ० ७--५४ में लिखा हैं कि जो योद्धा संग्राम से भागता हुआ दात्रू ले मारा जाता 
हैं तो उसके स्वामी राजा का जितना पाप है उस सब का वह भागी होता है। इसकी 
टीका में भो उसी ऊपर वारकरी श्रुति का आशय लेकर समाधान किया गया है। 
मन्‌ ने सम्मुख युद्ध में शत्रुवध करने का आदेश दिया है (७-८९) और कुछ 
अपवाद भी वताए हैं; उस दा में शत्रुवध करना अधर्म्य बतलागा है। उसी प्रकार 
अनेक प्रकार के अपराधियों को प्राणान्तक दंड देने कौ व्यवस्था की गईं हैं और यहाँ 
तक कठोर आदेश है कि दंडनीय अपराधी को क्षमा करने का अधिकार नहीं है। जो 
राजा दंड पाने योग्य व्यक्ति को उचित दंड नहीं देता वह अयश और नरक का भागी 
होता है (मनु ८--१२८) | 
परन्तु आधुनिक यूग के युक्तिबादी आछोचक को इस प्रमाण से संतोष नहीं 
होता हैं। वेंद और धर्मशास्त्र के प्रमाण के साथ-साथ ये तक बौर युक्तित कों भी काम 
में छाते हैं। मन्‌ ने कुतर्क (केवल वाद-विवाद के लिए तर्क करना) की निन्‍दा की हैं। 
वे लिखते हैं कि जो देतुशास्त्र (तर्क) का आश्रय लेकर घर्म के मूल श्रृत्ति और स्मृतियों 
का अपमान करते हैं वे वेद निन्दक और नास्तिक हैं तथा सज्जनों को चाहिए कि उतका 
बहिष्कार कर दें। परन्तु यूक्तियुक्त (सतके) वाद का वे समर्थन करते हैं और सह 
लिखते हैं कि जो व्यक्तित तक के द्वारा घर्म का अनुसंघान करता है बही घर्म के मर्म को 
समझ पाता है अन्य व्यक्ति नहीं (मतु० १२--१११)। उसी प्रकार मनु ते परिषद्‌ 
में हेतुवादी को भी स्थान दिया है; (हेतुकः) वह इसी दृष्टि से है जिससे युवित के 
द्वारा यथार्थ मर्म क्या है इसका वह निर्णय कर सके। इस प्रकार यह स्पष्ट है कि संग्राम 
में वध क्‍यों निर्दोष माना गया है, इसके लिए केवल वेद का आश्रय ही नहीं युक्ति भी 
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अपेक्षित है। इस प्रकरण में मनु ने इस सम्बन्ध में कोई यूक्ति नहीं दी है परन्तु एक 
दुसरे प्रकरण में बध को निर्दोष मानने के लिए उन्होंने जो युक्ति दी है वह इस प्रकरण 
में भी समान रूप से चरितार्थ होती है। 

मनु छिस्तते हैं कि आततायी का वब करने में मारने वाले को कोई दोय नहीं 
लगता क्योंकि चाहे छिपे रूप से (एकान्त में) हो चाहे प्रकट रूप में, मन्य (क्रोध ) 
ही मन्यु को नष्द करता है। आततायी कौन कहलाता है इसके संबंध में मिताक्षराकार 
प्रमाण देते हैं कि जो व्यवसायी रूप से आग छूगाने वाला हो, विष देने वाला हो, दास्त्र 
लेकर मारने के लिये उद्यत हो, घन हरण करने वाहा हो (डाकू) अथवा खेत या 
स्‍त्री का बलात्कार से अपहरण करने वाला हो, ये आततायी कहे जाते हैं।? मन इनके 
वध को निर्दोष मानते हैं; कारण यह देते हैं कि क्रोच ही कोच का प्रतिघात करता ह्वै। 
इसका तात्पर्य यह है कि क्रोध की उत्पत्ति रजों गुण से मानी गईं हैं। गीता में लिखा 
है कि यह काम, यह क्रोध रजोंगुण से उत्पन्न होता है। रजोगुण ही प्रवृत्ति का मूल है, 
वात्त्तव में रजोगूण के कारण ही यावन्मात्र क्रिया होती है। * धर्म और नीति प्रकरण 
में यह उल्छेख हुआ है कि प्रत्येक व्यक्ति में तीनों गृण रहते हैं और उनकी मात्रा में 
भेद होता है। आततायी जो शस्त्र लेकर प्राण हत्या करने पर तुला हुआ है उसका 
क्रोध उसके बढ़े हुए रजोगुण से उत्पन्न हुआ है। इसी प्रकार उसके अत्याचार को 
देखकर साधु पुरुष का हृदय रजोगुण से क्षुब्ध होता है तथा उसका भी रजोगुण क्रोब 
में परिणत होता है। परिणाम यह होता है कि दोनों के रजोगुण से कोब उत्पन्न हुआ 
है। मारने वाले का रजोंगूण आततायी के रजोगृण में जाकर नष्ट हो जाता है। 
परिणाम यह होता है कि रजोगुण की हाति से संत्व गृण की अभिवद्धि होती है 
अतः उसका वह कर्म सत्वगृण के कारण उत्कर्ष करने वाला हो जाता है। गीता में 
छिखा है कि प्त्व गुण वाले ऊपर उठते हैं।* आत्मा को नीचे गिराने वाछा कर्म पाप 





१. अग्निदों गरदइचव दास्म्रपाणिर्घनापहः। 

क्षेत्रदारहरश्जैव षडेते हयाततायिनः । सितताक्षरा--श्लोक २१ व्यवहा० 
२. काम एवं क्रोध एथ रजोगूणलसमृदूभवः। 

महाशनों महापाप्मा विद्धुयेनर्िह बेरिणमू॥ गीता ३ -- दे७. 
३. कष्न गच्छन्ति सत्वस्था मध्ये तिष्डन्ति राजसाः । 

जघन्यगुणवृत्तिश्था अधघों गच्छन्ति तामसाः ॥१४॥१८ 

यदा सत्वे प्रबुद्धं तु॒प्रतूयं यातति देहभुत्‌। 

तदीत्तमविदां छोकानमलान्‌ प्रतिदयते ॥ गौता--१४ । १४. 
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या पातक कहलाता है। उसे ऊपर के जाने वाला कर्म पुण्य या अभ्युदय कहछाता 
हैं] 

इसी सिद्धान्त के अनुसार युद्ध में परस्पर के बढ़े हुए रजोगुण के नष्ट हो जाने 
के कारण मारने वाले को पाप का सम्पर्क नहीं होता तथा सम्मुख युद्ध में वीरगति पाने 
वाला वोद्धा स्वर्ग की प्राप्ति करता है। इसलिए मन्‌ ने स्पष्ट कहा है (७-८८) कि 
युद्धों में एक दूसरे का हनन करने की इच्छा वाले अपनी पुरी ग़क्ति से युद्ध करते हुए 
पीछे त लौटने वाले स्वर्ग जाते हैं। इसी सिद्धान्त के अनसार शस्त्र त्याग कर देने वाले 
का, भागते वाले इत्यादि का वध न किया जाय यह सन का अनशासन है, क्योंकि ऐसी 
दा में रजोगूण के दान्त होने का अवसर नहीं रहता अ्त्तः वह आत्मा का उत्कर्ष 
करने वाला कर्म नहीं माना गया है। ह 

यहाँ पर भी प्रइन हो सकता है कि क्या इस प्रकार बंध को प्राप्त होकर आततायी 

भी स्वर्ग का भागी हो सकेगा। इसका उत्तर यह है कि संग्राम में सम्मुख युद्ध में लड़ने 
वालों में स्वधर्म की प्रेरणा रहती है अतः उनका बढ़ा हुआ रजोंगृण सत्वगुण की विज्येषता 
से युक्त रहता है अतः रजोगुण के दव जाने से सत्व का उत्कर्ष स्वभावतः हो 
जाता है। परन्तु आततायी का रजोगृण तम की प्रधानता पर रहता हैं। सत्व को 
मात्रा उसमें अत्यन्त अल्प रहती है अतः उस दशा में रजोगण की शक्ति क्षीण होने 
पर आततायी का तमोगुण स्वभावतः प्रवक्त हो जाता है और अवःपतत का कारण 
होता है। ह 

सब का निष्कर्ष यह है कि मतू की राजनीति अधिकांश में धर्म पर ही आवा- 
रित हैं। कूटनीति भी सर्वथा थर्मानुकूल है। ग्रन्थ के प्रारम्भ में मह्षियों ने | 
महाराज से सब वर्णो के तथा अन्तर-प्रभवों के धर्म के सम्बन्ध में उपदेश दैने की प्रार्थना 
की थीं ।* अन्तिम अध्याय में मनु के अनूसा र धर्मोपदेश समाप्त करते हुए भूगु, महषियों 
से कहते हैं कि इस प्रकार भगवान्‌ मनुदेव ने समस्त लोगों के हित की कामना से धर्म 
के परम रहस्य इस शास्त्र का हमें उपदेश दिया भरा ।* इसी के अनुसार मन्‌ का राज- 
धर्म वर्णित हैं। 





१. मनु० १-२. 
२. एवं स भगवान्‌ देवों लोकानां हितकास्थया। 
धर्मस्थ परम गृहयं मसेदं सर्वमक्तवान्‌।। सनु७ १२--११७ 





अष्टस अध्याय 
त्याय व्यवस्था 


स्मृतियों में न्‍्याय-व्यवस्था के विषय में पर्वाप्त विचार सामग्री प्राप्त हे 
गारद स्मृति अन्य स्मृतियों की अपेक्षा इस विषय में कुछ अधिक विस्तार रखती है 
राज्य में न्याय की समुचित व्यवस्था ही राज्य की अपनी प्रगत्ति का चोतक द्ोती है। 
अजा के स्वत्व की रक्षा करते वाले विधान ही सम्यता के मापदंड कहे जाते हैं। स्मतियों 
के महत्व का एक कारण उनकी न्याय तथा विधि संबंधी समृद्धि भी है। स्मृतियाँ 
राजतंत्र के सिद्धान्त का समर्थन करती हैं | ग्रह सिद्धांत राजकीय गशाक्तियों के 
विभाजन के सिद्धान्त के प्रतिकूल ही रहता है। अतएवं अन्य अधिकारों के साथ ही साथ 
राजा के पास न्यायिक गक्तियाँ भी निहित रहती हैं। राजा अपनी इस शक्ति के कारण 
न्याय का ल्लोत कहलाने का अविकारी है | वह स्वयं विधि-निर्माण का अधिकार 
नहीं रख़ता। विधि-निर्माण का कार्य पर्मशास्त्रों अथवा विद्वान मनीषियों की अधिकारिता 
में हैं, वह केवल इन्हीं वर्मशास्त्रानुकूछ विधियों के अतुसार दंड शक्ति का प्रयोग करता 
हैं। जिम प्रकार अपने प्रशासकीय कार्यों में वह (राजा) स्वयमेव सभी कार्य न करके 
मंत्रिपरिषद्‌ आदि की सहायता प्राप्त करता था उसी प्रकार उसके न्याय कार्य के लिए 
सभा और सकभ्यों की भी व्यवस्था थी | सभा और सभयों के अतिरिक्त कुछ प्रशासकौय 
पदाधिकारी भी न्यायशासन में उसको सहायता प्रदान करते थे । इन सब का एक ही 
उह्दंड्य था--राजा के न्याय कार्य की गुदुता को कम करना । राजा के लिए सम्भव यह 
न था कि बह समस्त न्याय कार्य स्वयमेव देखे । स्मृतियों में वर्तमान समय को भाँति 
विभिन्न प्रकार के व्यायाल्‍ूपों को व्यवस्था न थो, उनमें प्राप्त होने वाली व्यवस्था अथवा 
उसकी खूंखला अपता एक अलग हो महत्व रखती थी । 

.. मनुस्मृति में विभिन्न प्रकार के न्यायालयों को संगठित करने का विशेष प्रयास 
नहीं किया गया है। परन्तु याज्ञवल्क्यस्मृति इस में कुछ अधिक प्रगतिश्ञौलू है। मन्‌ 
नें प्रशासकीय पदाधिकारियों को ही न्याय कार्य का भी अधिकार प्रदान कर दिया है | 
प्रशासकीय पदाधिकारियों में सबसे नीचे को इकाई का अधिकारी ग्रामिक नाम का होता 
है; ग्रामिक के अधिकारों को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है कि वह न्‍्याथिक अधिकार 


| 
| 
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भी रखता था। इसका अधिकार क्षेत्र एक ग्राम ही रहता था| यदि वह अधिकारी 
उन व्यवहारों को निश्चित करने में असमर्थता का अनुभव करता था तव उसे (व्यवहार 
को) दस ग्राम के अधिपति के समीप भेजत़ा था | यदि वह पदाधिकारी भी उसका 
निर्णय करने में असमर्थ रहता था तब वह अपने से उच्च पदाधिकारी, बीस ग्रार्मों के 
अधिपति के समीप भेज देता था तथा यह पदाधिकारी शती के पास | शत्ती सहद्चाधिपति 
के पास ऐसी समस्याओं को भेज सकते थे जिन्हें वे स्वयं निर्णीत करने में असमर्थ होते थे। 
ग्रामिक, दक्षी, विद्यती, झती, सहस्ताधिपति आदि सब राजा के द्वारा ही नियुक्त होते 
थे।) मनुस्मृति के वर्णन से यह स्पष्ट नहीं है कि ये प्रशासकीय पदाधिकारी किस प्रकार 
के विषयों को अपने अधिकार क्षेत्र के अंतर्गत रखते थे। मनुस्मृति केवल्ल ग्राम दोषों का 
ही उल्लेख करती है; ग्राम दोषों में सभी प्रकार के विषय आ जाते हैं। ऋणदान, 
सीमा-विवाद, स्वामिषपाल-विवाद आदि से लेकर साहस आदि सभी इसके अंतर्गत आ सकते 
हैं । इसका निष्कर्ष यह निकलता है कि इन प्रश्ासकीय पदाधिकारियों को शांति 
तथा व्यवस्था आदि बनाये रखने के लिए उत्त सभी प्रकार के विषयों को ग्रहण करने 
का अधिकार था जिनसे ग्राम का सौम्य वातावरण दुषित होता है। इन सभी अवस्थाओं 
में भी यदि न्याय संभव नहोंपाताथा तब वह राजा तथा सभा के द्वारा निर्णीत 
होता था। 
याज्नवल्क्य तथा नारंद मनु से कुछ अधिक विस्तार के साथ न्यायालयों के प्रकार 
का उल्लेख करते हैं। याज्ञवल्क्य ने व्यवहार के निर्णयकर्ताओं को चार श्रेणी में 
रखा है--राजा के नियुक्त अधिकारों (सभा), पूग, श्रेणी तथा कुछ ।* नारबइस्मृति 
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में 'पुण” के स्थान में गण का उल्लेख है।* य्राज्ञवल्क्य तथा नारद के ये नियम अंस्पष्ट 
्ै। इन दोनों ही स्मृतियों ने मनु की अपेक्षा एक अन्य प्रकार की न्यायालयों की ख्यंखलछा 
प्रस्तुत की है परन्तु यह स्पष्टरूप से नहीं मिलता है कि उपरोक्त न्यायारूयों का किस 
प्रकार से संगठन किया जायगा अथवा इनका अधिकार क्षेत्र कितना रहेगा। यह भी 
स्पस्ट नहीं है कि इन न्यायालयों में न्‍्यायकर्ता किस प्रकार की योग्यता वाले व्यक्ति 
होंगे। मिताक्षराकार के अनुसार “'पुग” अथवा “गण” भिन्न जाति अथवा भिन्न वृत्ति 
वालों के समृह को कहते हैं। उदाहरण के लिए ग्राम, नगर आदि में जहाँ भिन्न जाति तथा 
भिन्न वृत्ति वाले एक समूह में रहते हैं; एक ही प्रकार का व्यवसाय करने वाला व्यक्ति- 
समूह (चाहे वे किसी भी जाति के हों) श्रेणी कहलाता हैं; कुछ” से जाति, वंघुवॉधवों 
का तात्पर्य है ।* 
उपर्युक्त न्‍्यायारूम अपना एक अलग ही महत्व रखते थे । याज्ञवल्क्य तथा नारद 
ने वह स्पष्ट उल्लेख नहीं किया है कि इन न्यायाल्‍्ूयों के अधिकारी राजा से नियुक्त 
होंगे अथवा नहीं । यहाँ स्मृतिकारों का अभिप्राय यह जान पड़ता है कि इनमें राजा 
से नियुक्त अधिकारी नहीं रहेंगे | न्‍्यायकार्य के छिए उक्त प्रकार की संस्थाओं का निर्माण 
लोकतंत्रीय भावनाओं का च्योतक कहा जा सकता है। अपने कार्यों में ये एक स्थान के 
रहने वालों, एक ही प्रकार के व्यवसाय करने वालों तथा एक विरादरी (जाति अथवा 
वंधुवांधव | के हितों को दृष्टि में रखकर न्याय कार्य करते थे। इनके निर्णयों को राजकीय 
मान्यता प्राप्त थी क्योंकि यदि ऐसा न होता तब उनके उल्लेख किये जाने का ही प्रइनत 
नहीं उठता हैं। इन व्यवहार विधियों की तुलना आधुनिककाल्ीन पंचायतों से की जा 
सकती है ।* स्थानीय महत्व के प्रइनों, स्थानीय परम्पराओं तथा परंपरा विद्येष के नियमों 
का समुचित समादर तभी हो सकता है जब न्याग्रिक प्रबंध में उतका भी हाथ हो । 


१. नारब--१-३- 

२. चिज्ञानेन्चर, मिताक्षरा--उल्नोंक २, ३०: 
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न्याय व्यत्रस्था ड््ण्डू 


याज्ञवल्क्य तथा नारद इस दृष्टि से बहुत ही महत्वपूर्ण सिद्धान्त की ओर प्रकाश डालते 
हैं। पुग, श्रेणी तथा कुल में पूर्व को पर से अधिक गृब्तर कहकर तथा सबके पूर्व में सभा 
का उल्लेख किये जाने से यह स्पष्ट हो जाता है कि ये सब एक दूसरे के आधोन 
रहेंगे तथा अंतिम निर्णय सभा का समझा जायगा। सभा की स्थिति का उल्लेख वेदिक 
साहित्य में भी प्राप्त होता है ।! मनु, याज्ञवल्क्य तथा नारद सभा की स्थिति, उसके संगठन 
तथा कार्यों का विस्तृत विवेचन करते हैं। 

नारद ने सभा के आठ अंग बतलाये हैं वे इस प्रकार हैं: राजा, अधिकारी वर्ग, 
सभासद, घमंशास्त्र, गणक, छेखक, दिव्य के लिए स्वर्ण तथा अग्नि तथा पीने के लिए 
जलऊू। मनु तथा याज्ञवल्क्य सभा संगठन में इतना अधिक विस्तार नहीं दिखलाते हैं। 

न्याय कार्य के छिये योग्यता :--त्याय का कार्य बहुत दुरूह समझा जाता है 
अतएव इसके लिए विज्ञेप योग्यता सम्पन्न व्यक्तियों की आवश्यकता रहती है। स्मृतियों 
में सभासदों की योग्यता के विषय में विशेष खूप से अधिक सावधान रहने का आदेश 
मिलता हैं। ऐसे ही व्यक्तियों को इस पद के लिए नियुक्त किया जाता है जो अपने 
कार्य की गुरता को उत्तरदायित्व की भावता से वहन कर , सके; सभासदों को समदृष्टि 
होना चाहिए। शत्रु तथा मित्र में अपने न्‍्यायकार्य के करते समय जो समभाव नहीं रखते 
हैं उनसे निष्पक्ष न्याय की आज्ञा नहीं की जा सकती है । घर्मज्ञ, सत्यवादी तथा श्रृत्ति 
आदि के अध्ययन से वृक्‍त पुरुष इंस पद का अधिकारी होता था ।* मनु शाद्वों को इस कार्य 
के लिए सर्वधा अयोग्य समझते हैं; वेतो यहाँ तक कहते हैं कि केवल जाति से ही जो 
ब्राह्मण हो (अर्थात्‌ जिसके कर्म ब्राह्मगोच्ित न हों) उसे भले ही नियुक्त कर लिया 
जाय, परन्तु घूद्र को किसी भी स्थिति में धर्म प्रवक्ता नियुक्त नहीं करना चाहिए। ४ 
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३. शुताध्ययन-सम्पन्ना धर्मज्ाः सत्यवादिन:। 
राज्ञा सभासद: कार्या रिपौ मित्रे व ये सम्ा:। या० स्मु० -२, २: 


४. जातिमात्रोपजीवी वा काम स्पादुनब्नाह्मणत्रुवः । 


धर्मप्रवक्‍ता नृपतेन तु शुद्र:ः कंचन ।। मनु० ८, २०: 





हक प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


अन्यत्र मन्‌ स्वयं, निषिद्ध आचरण करने वाले ब्राह्मणों से (साक्षि के प्रसंग में) वादों 
के समान ही प्रश्न करने का विधान करते हैं। इस प्रसंग में शूद्ों के समासद होने में 
व्या हानि हैं इस पर उन्होंने विशेष प्रकाश डाला है।* नि:संदेह आज को विचारधारा के 
अनुसार मन्‌ ते एक वर्ग को केवल जन्म के ही आधार पर अयोग्य घोषित कर दिया है। 
परन्तु मनृस्मृति के समय की सामाजिक स्थिति को दृष्टि में रखने पर यह इतनी बड़ी भूल 
नहीं जान पड़ती है। वह युग कार्य-विशिष्टता का युग था, जन्मना जाति के चाथ ही साय 
नह कर्मणा भी थी; कार्य-विशिष्टता तथा कर्म-विभाजन के सिद्धान्त के अनुसार केवल 
ब्राह्मण ही बौद्धिक वर्ग में आते थे; ऐसे वर्ग का अभाव त थां तथा ये कर्मनिष्ठ होते 
थे। ऐसे ही कर्मनिष्ठ तथा विद्वान ब्राह्मण को नियुक्त करने का विधान था; ब्राह्मणों 
के अतिरिवत क्षत्रिय तथा वैश्य ही वेदाध्ययन के अधिकारी थे, परन्तु वे केवल उतना 
ही अध्ययन्त करते थे जितने से उनका सामाजिक उत्तरदायित्व पूर्ण हो सके | वेद तथा 
धर्मशास्त्र को मनन करने की आवश्यकता उत्के लिए नहीं रहती थी। परच्तु ब्राह्मण 
उच्चका अध्ययन-अध्यापन तो करता ही था, वह उस पर मतन भी करता था; जो व्यक्ति 
शास्त्रों का मतत करता है वही उसके रहस्य को भी मलछीभाँति समझ सकता है। इसी 
कारण ब्राह्मण को न्याय कार्य में-नियक्त किये जाने का आदेश मिलता है। संभव है कि 
कोई शुद्र पर्मशास्त्रों के रहस्य को भी भलीभाति जानते वाला मिल जाय परन्तु उस. 
आधार पर यह नहीं कहा जा सकता है कि जुद्ग विद्वान होते हैं, यह एक अपवाद है। यदि 
उक्त विद्वान घूद्र को न्याय कार्य के लिए अधिकारिता प्राप्त हो जाती है तब वह अधिका- 
रिता स्वामान्य अधिकार के रूप में ही छी जा सकती थी, और उस दशा में यह अधिकार 
पूरे वर्ण का अधिकार हो सकता था; ऐसी स्थिति में सामान्य शुद्धगण जो विद्वान 
और योग्य न होंगे वे भी अपने को न्यायासन के लिए अविकारी समझने छगेंगे। ब॒ह्दों में 
परठन-पाठन का कम पचलन था | इसके अंतिरिक्‍त एक विद्वान नाव को तो ज्ास्नचर की 
विदद्धता बताकर समझाया जा सकता है कि वह उक्त पद के लिए अधिकारी नहीं है 
परन्तु अन्य अल्प बुद्धि बुद्रों को समझाना कठिन हो जाता, अल्प बुद्धि बालों कौ यही 
एक विद्येषता रहती है कि वे अपने में बुद्धि का अभाव नहीं समझते हैं। परन्त जब उन्हीं 
के वर्ण के विद्वान्‌ व्यक्ति को भी अंयोग्य सिद्ध किया जायगा तब अविद्वान्‌ शूद्रों को 
समझाना उतना कठिन कार्य न होगा ।.संभव है कि इसी कारण को दृष्टि में रखकर मत्‌ 
ने शूद्रों का विरोध किया हो | 


१. गोरक्षकान्वणिज्ञांस्तवा कारुकुशीलवान । 
प्रेष्यान्वार्पुषिकांइचैच विप्रान्‌ शुद्रवदाचरेत्‌ ॥ सन्‌ ० ८, १०२, 
3. मनु० ८, २१, २२. 


ज्याय व्यवस्था ३०३ 
सभासदों को योग्यता के प्रसंग में याज्ञवल्क्य ने किसी भो वर्ग विशेष का उल्लेख 
नहीं किया है, संभव है कि वे किसी भी वर्ग के विद्वान , वेदविद्‌, धर्मज्, सत्यवादी, शज्ु- 
मित्र में समभाव रखते वालों को त्यायासन पर प्रतिष्ठित होने का अधिकार प्रदान 
करते हों ।* परन्तु इस इल्ोक के पुर्व के इल्लोक में याज्ञ वल्वम राजा को ब्राह्मणों के साथ 
व्यवहार दर्शन करने का आदेश देते हैं,इससे उनका मत स्पष्ट हो जाता है; मिताक्षरा- 
कार के अनृत्तार भी सभासद ब्राह्मण हीं होने चाहिए ।* 
नारद ने प्रायः याज्ञवल्क्य के ही समान सभासदों की योग्यता निर्धारित की है। 
नारद के अनुसार सम्यों को कुकीन होना चाहिए । इसके अतिरिक्त वे इनकी नियुक्ति 
' अछीभाति परीक्षा करने के उपरान्त करते का भी आदेदा देते हैं।» नारद सच्यों के 
सुपरीक्षित होने का विधान करने के कारण अधिक व्यावहारिक महत्व रखते हैं। यहाँ पर 
भी झुपष्ट रूप से यह नहीं उल्लिखिंत है कि ब्राह्मणों को ही सक्य होना चाहिए। 
वीरमित्रोदयकार मित्र मिश्र उक्त इछोक कौ'टीका में क्यों सन्यों को ब्राह्मण ही होता 
चाहिये, इसका समर्थन करते हैं । 
मनू के अनुसार समक्यों की संख्या तीन होती चाहिए । परन्तु इस इल्तोक को 
उद्धुत करते हुए वीर मित्रोदयकार मित्र मिश्र कहते हैं कि यह संख्या (तीन) निम्नतम 
सदस्यों की है जथात्‌ इससे कम नहीं होनी चाहिए ; वृहस्पतिस्मृति आदि का आधार 
कैकर ये ऊपर की संख्या सात निश्चित करते हैं। परन्तु यह खींचातानी ही कही जायगी। 
मनुस्मृति के अवुसार यह संख्या तीन ही होती चाहिए । वीर मित्रोदय में याज्ञवल्क्य 
स्मृति में (१, ८) परिषद्‌ के सम्बन्ध में कहे गये नियम को ही सम्यों की संख्या के छिए 
ले लिया गया हैं।” इसके अनुसार परिषद्‌ की संख्या चार, तीन तथा एक होनी चाहिए, 


१. याज्ञ० २-२. 


२. या० स्मृति, २, १ तथा मिताक्षरा टीका । 


३. राजा तु धामिकान्‌ सम्याप्तियुंज्यात्सुपरीक्षितान्‌ । 
व्यवहारधुरां बोढू ये शक्ताः पुगवा इब ॥ 
उप | कुशला: कुलीना: सत्यवादिनः । 

समाः वजन च सित्रे च नुपते: स्थुः सभासदः ॥| बवौरमिन्नौदय सें उद्धुत ना० 
४० अ० १५ ४४; ये इलोक जाली हारा अनूदित ना० स्मृत्ति में उपलब्ध 
नहीं है । 

५ बा _वैदधर्मज्ञा: पार्ष्रेविद्यगच वा। 


सबूतेयं स धर्म: स्थादेको वाध्यात्मवित्तमः।॥ या० ह्मृति १, ९, 
तथा बोरमितन्नोदय पुष्ठ २७ ज 


३०४ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


परन्तु यह प्रकरण व्यवहार का नहीं है; यहाँ याज्ञवल्क्य सामान्य परिषद्‌ के ऊपर 
वित्वार कर रहे हैं अतएव याज्वल्क्य को भी तारद के ही समान मौन समझना चाहिए । 
उक्त प्रकार से संगठित होने वाली न्‍्याय-समा अंतिम न्यायालय के रूप में रहती 

थी। इस न्याय समा में प्राइंविवाक' नामक पदाधिकारी का विज्येष स्थान रहता था । 

इसका स्थान प्रमुख न्यायाधीश के समान रहुता था, यही सभा की अध्यक्षता ग्रहण 

करता धा। विवाद में प्राइविवाक प्रइनत करता तथा पुन: प्रदत्त करके द्ञांतिपूर्वक बोलता 

है अतः वह प्राइविवाक कहलाता है |? संभव हैं कि वैदिक काल के ग्रन्थों में उपलब्ध 

होने वाला झव्द 'प्रइन-विवाक ही कालान्तर में प्राइविवाक बन गया हो । अन्य 
स्मृतियों में मी इस पर प्रकाश डाला गया है। नारद प्राइविवाक के महत्व तथा कार्य को 
स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि जिस प्रकार चिकित्सक शरीर से यत्लपुर्वक कांटा निकाछता 
है उसी प्रकार प्राइविवाक व्यवहार से दोषों को निकाछता है ।* व्यवहार में सत्य, असत्य 
का विवेक कर॒के न्याय तक पहुँचना प्राडविवाक का कार्य होता था। मन्‌ तथा याज्ञ- 
वल्क्य इस महत्वपूर्ण पदाधिकारी का नामत: उल्लेख नहीं करते; परन्तु समा में 
राजा की अनुपिस्थिति पर विद्वान्‌ ब्राह्मण को प्रतिनिधि के रूप में नियुक्त किये जाने 
का विधान करते हैं। बदि किसी कारण से राजा समा के कार्यों को स्वयं देखने में असमर्थ 
रहता है तब वह विद्वान ब्राह्मण को अपने प्रतिनिधि के रूप में नियुक्त कर सकता था। 
यह विद्वान ब्राह्मण सम्यों की सहायता से समा का कार्य करता था| इसको प्राइविवाक 


१. बिवादे पच्छति प्रदन॑ं प्रतिप्रदनं तर्थंव च | 
प्रियपूर्व प्राग्वदति प्राडविवाकस्तथा सह्मृतः ॥ बृह० स्पुत्ति 
वीरमिश्नोदय में उद्धत पूृ० २४. 

२, “गा 8 ए05छफ6 ऐश पाठ छा  एप्तएंफ्रथॉ:9' 28 
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३. यथा वाल्यं भिषक्कायादुद्धरेशंत्रयुक्तितः । 
प्राइविवाकस्तथा दाल्यमुद्व्धरेद॒व्यवहारतः ॥ ना० स्मृति ३, १६- 
नारद स्मृति का यह इलोक पराशरमाघवीय तथा वीरमित्रोदय में समान रूप से 
भाप्त होता है। परन्तु जाली द्वारा अनूवित ना० स्मृति में यह उपलब्ध नहीं है । 

४. मसनु० ८, ९, १०, या० स्मृति २, ३. 


न्याय व्यवस्था र्ेण्जू 


कहा जा सकता है, परन्तु नारद के वर्णन से तथा अन्य स्मृतियों के वर्णन से यह प्रकट होता 
हैं कि इस पदाधिकारी की स्थिति पर राजा की उपस्थिति अथवा अनुपत्थिति का 
कोई प्रमाव नहीं पड़ता है। नारद ने प्राइविवाक की परिभाषा इस प्रकार दी है--विवाद 
में निहित धर्म को जो पूछता है तथा उस पर जो विवेचना करता है वह ॒प्राइंविवाक 
कहलाता है; * इससे तथा इसके प्‌र्वापर के इलोकों से प्राइविवाक का स्वतंत्र अस्तित्व 
ही परिलक्षित होता है । मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य की भाँति यह पद राजा की अनुपस्थिति 
में ही प्रतीत नहीं होता | मिताक्षरा में नारदस्मृति का एक इलोक उद्धत है जो इस 
पदाधिकारी को स्थिति पर विशेष रूप से प्रकाश डालता है। वहाँ कहा गया है कि राजा 
धर्मशास्त्र को सम्मुख करके प्राडविवाक के मत में स्थित हो तथा स्थिर बुद्धि से व्यवहार 
को देखें।* यह स्पष्ट छूप से प्राइविवाक तथा राजा की सहस्थिति पर प्रकाश डालता है । 
इससे प्राइविवाक का महत्व बहुत अधिक बढ़ जाता है, वास्तव में यही न्याय की दुरूहता : 
का वहन करता था--उस पर मनन करता था तथा राजा उसी की बुद्धि का आश्रय 
लेकर अंतिम निर्णय देता था । यही फारण है क्रि इस पद के लिए नारद ने विद्येष . 
झूप से योग्यता निर्धारित की है। प्राइविवाक को व्यवहार के अष्टादश पदों की जातकारी 
होना, आन्वीक्षिकी आदि विद्याओं में कुशल होना आदि कई एक नवीन प्रकार की 
योग्यताओं से विमूषित होने का आदेश मिलता है। मन्‌ और याज्ञवल्क्य उस पदाधिकारी 
को इतना अधिक महत्व नहीं प्रदान करते हैं, संभव है यह अन्तर स्मृतियों के रचना काल 
के अन्तर के कारण हुआ ही । याज्ञवल्क्य राजा को आदेश देते हैं कि नित्य ही सम्यों 
के साथ स्वयं व्यवहारों को देखे । व्यवहार दर्शन की विधि भी कुछ मनोरंजक है। सर्वे- 
प्रथम राजा लोकपालों को प्रणाम करके दक्षिण हस्त उठाकर (स्वस्ति-सूचक) घर्मासत 
पर बंठता है| मन, तथा याज्ञवल्‍्क्य के समस्त उपदेशों को (कि राजा को किस प्रकार की 
वृत्ति व्यवहार दर्शन के समय धारण करना चाहिए) नारद एक ही वाक्य में संग्रहीत कर 
देते हैं; उनके अनू सार राजा को वेवस्वत जब्त धारण करना चाहिए । “वैवस्वत ब्रत की 


१. विवादसंश्षितं धर्म पुच्छति प्रकृतं मतस्‌ । 
विवेचयति यस्तस्माह्माडविवाकस्तु संस्मृत: ॥ ना० स्मृति ३, १५. 
२. धर्मशास्त्र पुरस्कृत्य प्राइविवाकमते स्थितः ॥ 
समाहितसतिः पहथ्ेद व्यवहारानन्‌ क्रिमात्‌ ॥ सिताक्षरा, या० स्मति २, ३- 
यह इलोक जाली हारा अनूदित नारद स्मृति में उपलब्ध नहीं है । 
३. नारदस्मृति ३, १४ प० माधबीय में उद्धृत । 
४, तस्माद्धर्मासन प्राप्य राजा विगतमत्सरः । 
समः स्यात्सर्वभूतेषु विश्वद्ववस्वतं 28 ॥ ना० स्मृति १, ३४, 
तथा मन्‌ ८॥१, *२, ने; २३; या० के ९ ३े६०- 
ब्‌्० 





३०६ प्रमण ह्सृतियों का अध्ययन 


व्याख्या बृहस्पति स्मृति में को गई है । उसके अनुसार जिस प्रकार यम प्रिय तथा हेष्य दोनों 
को ही काल आ जाने पर समाप्त कर देता है उसी प्रकार राजा को भी प्रजा का नियमन, 
करता चाहिए--यही बैवस्वत जब्त अथवा यमन्नत्त कहलाता है| सारांश में कहा जा 
सकत। है कि राजा को त्यायासन पर बैठते के उपरान्त अपने को रागहेष, प्रिय, अप्रिय 
आदि की संकुचित भावना से ऊपर उठाकर वस्तुस्थिति के अंतःस्थरू में प्रवेश करना 
भाहिए। यदि राजा अपनी व्यक्तिगत भावनाओं से अभिमूत होकर न्याय कार्य करे तब 
उसका निर्णय किसी भी स्थिति में निष्पक्ष नहीं कहा जा सकेगा ; ऐसी स्थिति में जिनको 
दंड मिलता चाहिए उन्हें नहीं मिलेगा, वे छूट जायेंगें---उसे न्याय नहीं कहा जा सकता है। 
इसीलिए मन्‌ ने अधर्मयुकत न्याय की विभीषिकाओं को विस्तार के साथ बतलाया है| * 
राजा के साथ-साथ व्यवहार का सम्यक्‌ दर्शन सम्यों के लिए भी अपेक्षित था | यदि राजा 
न्याय मार्ग को छोड देता है तब मी सम्यों को उसका प्रिय कहने की अपेक्षा सत्य ही 
कहना चाहिए--ऐसा करने से कुत्याय के अपराध से वे मुक्त हो जाते हैं ।* यदि राजा 
के अन्यायी हो जाने पर सभ्य भी उसी का अनुसरण करने लगते हैँ, तब राजा के ही समान 
वें मी पाप के भागी होते हैं। यदि वे अपने उत्तरदायित्व को भलीमभाँति निमाते हुए 
केवल सत्थ का ही अनुसरण करते हैं तब केवल राजा ही दोष का मागी होता है, उस दोष 
से सम्य मृक्‍त रहते हैं ।* 
व्यवहार दर्शन में विद्योप परम्पराओं तथा विशेष वर्ग के अपने धर्म को मी मान्यता 
प्रदान की जाती थी । कि्मी प्रदेश विज्ञेष की परिपाटी, किसी जाति विशेष की परम्परायें, 
किसी वर्ग विशेष के परम्परागत नियम तथा कुछ विशेष की परम्पराओं को दृष्टि में रख 
कर ही न्याय किया जाता था | इन परम्पराओं को स्थानीय नियम कहा जा सकता हैं । 





१, यथा यमः प्रियहेष्यों प्राप्त काले नियच्छति । 
तथा राज्ञा नियंतव्या: प्रजास्तद्धि यमत्रतम्‌ ।। व० स्मु० पा० भा० में उद्धू त पुष्ठ २७५ 
२. मनु० ८॥।१२, १४ १५, १६ १७ भावि । 
३. न्यायमार्गादपेतं तु ज्ञात्वा चित्त महीपतेः । 
बक्‍तस्य तत्प्रियं नात्र न सम्यः किल्विषी भंवेत्‌ ॥ नो० स्मुं०. 
४. अधर्मतः प्रवृत्त तं॑ नोपक्षेरत्‌ सभासदः । 
उपक्षमाणा: सनुपा नरक यान्ति, , .॥ 
असन्यायेनापितं यच्ति येनुयांति सभासवः । 
तेषि तवृमाणिनस्तस्माद्ोधनीयः सतेनूं पः ॥ नारव स्मृति तथा मनु ८, १५ 


न्याय व्यवस्या ३०१७ 


इन नियमों को मान्यता वे सन्‌ ने स्वीकार किया है।" स्थानीय परम्पराओं को मान्यता 
भदान करना न्याय का प्रजा के हित में होना सिद्ध करता है। प्रजा का अपना व्यवड्ार 
इन्हीं स्थानीय परम्पराओं पर ही आधारित रहता है | यदि उनके व्यवहारों का मापदण्ड 
ऐंसे नियम हो जाते हैं जिन्हें वे अपने प्रतिदिन के व्यवहार में व्यवहृत नहीं करते हैं तब उन्हें 
उचित न्याय की प्राप्ति न हो सकेगी । स्वस्थ न्याय के छिए यह आवश्यक है कि स्थानीय 
परम्पराओं को भी मान्यता प्रदान की जाय। याज्ञवल्क्य तथा नारद ने पुग, श्षेणी, कुछ आदि 
को न्यायिक अधिकार भी प्रदान किये हैं। मन इनको न्यायिक अधिकार तो प्रदान नहीं 
करते हूँ परन्तु इनके अपने नियमों को न्यायक्ार्य के लिए आधार-वाबय अवश्य 
बनाते हैं। याज्ञवल्क्य तथा तारद के उक्त विधान मन्‌ की अपेक्षा अधिक लोकहितकारी 
कहे जा सकते हैं । 

समा की कार्य विधि में घर्मशास्त्र ही प्रमुख रूप से आधार रहता है; घर्मशास्त्रों 
की ही व्याख्या स्मृतियों में रहती है। परल्तु त्मृतियों में मी परस्पर विरोधी व्यवस्था 
उपलब्ध हो सकती है, अतएव याज्ञवल्क्य के अनुसार स्मृतियों में परस्पर विरोध होने पर 
“त्याथ को ही बलवान्‌ समझना चाहिए; यहाँ पर न्याय से “इक्विटी” का तात्पर्य है। 
नारद स्मृति में न्याय के स्थान पर “युक्तियुक्त' का प्रयोग है, इसका भी यही तात्पर्य है। 
परन्तु यह नियम केवल व्यवहार के लिए ही हैं। व्यवहार में केवल शास्त्रों के वचन के नमः 
अनुसार निर्णय किये जाने पर उनमें विरोध होने पर एक कठिन समस्या उत्पन्न हो सकती 
थी | इस समस्या का समाधान नारद तथा याज्ञवल्क्य ते, इक्विटी को मान्यता प्रदान 
करके किया हैं। वस्तुतः न्याय का कार्य बहुत ही गहन होता है। इसमें न्यायकर्ता को 
बहुत ही अधिक सतर्क रहने की आवश्यकता पड़ती है। इक्विटी को मान्यता प्रदान करने 
से यह आभास मिलता है कि उस समय त्याय कार्य में सर्व प्रथम न्याय के औचित्य का ट्टी 


३२. या ग श्वदाए& दाशंणा3 एछटाड पाल प्रात ग्राए0ठा'क्षा। 
रण गए वाशंडझंणा$ ण ]8७; शाते '/व्ाप बाते शायर व] कह 
0067 |8ण एपएटए5 ]99 7 तैएजा 85 पाल हटा 3] एणाउटां0९ 
गाए घतेगायडईाच्वाणा णए प्रद/6८6 एद्चा ताइछपाटड बाणािते 
6 प९०ापव 8८ए97वा॥ए 0 पाह ठाष्गाणा3 एी 60राज॑ट३ बाते 
वाडपएांड, ० 68568, ए एप05 वात शिण]63. 0.५, फि्ाक्षाह, 
शिफ्र॥6 #ैवागांगांडाधांणा व] वारंशा पाता. ?४९6 57. 

२. रसमृत्योविरोधे स्यायस्तु बलवान्‌ व्यवहारतः ॥ या० स्मृति २, २१, 
धर्मगास्त्रविरोधे तु युक्तियुक्तों विधि: स्मृतः ॥ ना० स्मृति, १, ४०. 





३०८ प्रमुख स्मृतिधथों का अध्ययक्त 


ध्यान रखा जाता था। संभव है इक्विटी के उक्त सिद्धान्त के प्रयोग किये जाने के लिए 
अन्य साथन भी उपस्थित थे, जिनकी सहायता से निर्णय तक पहुँचा जा सकता वा । 
न्याय कार्य में पर्यालो चन आदि के द्वारा भी स्मृतियों के विरोध को दूर किया जा सकता 
था।" इस आधार पर यह कहा जा सकता है कि स्मृतियाँ न्यायकार्य में बस्तुतः औचित्य 
पूर्ण न्याय को ही न्याय समझती थीं । 

धर्मशास्त्र तथा अर्थशास्त्र के विरोध में धर्मश्ास्त्र को ही मान्यता प्राप्त रहती 
थी | अर्थशास्त्र का व्यवहार में तमीं तक महत्व रहता था जब तक वह घर्मशास्त्र के 
अनुकूल रहता था, परस्तु विरोध होने पर उस (अर्थशास्त्र ) की मान्यता समाप्त हो 
जाती थी ।* इस प्रसंग में अर्थशास्त्र अपने रूढ़िगत अर्थ में प्रयुकत्त नहीं हुआ हैं। यहाँ 
यह धर्मज्ञास्त्र के ही अंतर्गत नीति तथा व्यवहार का बोध कराते वाले शास्त्र के रूप में 
प्रयुक्त हुआ है।? मन्‌ अर्थशास्त्र और घर्म के परस्पर-बलावल के विवाद में केवल 
उदाहरणों के द्वारा ही अपना मत देते हैं। वे नारद तथा याज्ञवल्व्य से सहमत 


हैं।* 

व्यवहार के चार पाद अथवा चार अवस्थायें मानी जाती हैं । प्रथम पाद माषा+ 
पाद कहलाता है; इसमें आवेदन किया जाता हैं तथा उसके पदचात न्यायाधीश तथा 
प्रतिवादी के सम्मख उसका भाषण लिखा जाता है, इसी को प्रतिज्ञा भी कहते हैं, द्वितीय 
पाद उत्तरपाद कहलाता है, इसमें प्रतिवादी को उत्तर देने का अवसर प्राप्त होता है, 
तुतीय पाद क्रियापाद कहलाता है, इसी में साक्षि की पद्धति आती है, चतुर्थपाद साध्य- 
सिद्धि पाद अथवा निर्णयपाद कहलाता है ।" व्यवहार की उक्त चार अवस्थाजओं की 
विवेचना करते से पूर्व यह निदिचत करना युक्तियुक्त डीगा कि व्यक्हार क्या है ! 
व्यवहार का क्या लक्षण है ? भाषण, उत्तर, साक्षि आदि का विवेचन, व्यवहार की विवेचना 
के उपरान्त ही आता है 





१. यहाँ, पर्या लोचना आदि के कार्यों में साक्षिआदि का हाव-भाव जावि, सुक्ष्म तथा मनो“ 
वैज्ञानिक निरीक्षण भी आता है--इस पर आंगे विशेष प्रकाद्य डाला गया हैं ! 

२. बन्न विप्रतिपत्तिः स्पाठमंशास्त्रार्थश्षास्त्रयों: । 
अर्थशञास्त्रोक्‍्तभुत्युज्य धर्मशास्त्रोक्तमाचरेत्‌ ॥॥. ना० स्मृति १, ३९ तथा था> 
स्मृति बे, प९ 

३. बीर सिन्नोदय, व्यवहार प्रकाह पु०ण १४; व्यवहार सयूख पूृ० ४. 

४४५ मत्त ० «-२५०+ ३५१. 

५. या० स्मृति २-६ ७, ८ तथा इन्हीं इलोकों की भिताक्षरा दीका। 


ज््याय व्यवसक्या ०६ 


व्यवहार का लक्षणग--मन्‌ और याज्ञवल्कथ दोनों ने ही व्यवहार का क्‍या लक्षण 

है यह नहीं लिखा है। याज्ञवल्क्य ने व्यवहार पद का लक्षग देते हुए लिखा है कि घ॒र्मशास्त्र 

तथा लोकाचार के विरुद्ध मार्ग से दूसरों के द्वारा सताया गया व्यक्ति जहाँ (न्याय के 
लिए ) राजा के पास आवेदन करता है वह व्यवहार का पद (विषय ) है। यह सामान्य 
लक्षण है क्योंकि आगे चकू कर जहाँ यह नियम किया गया है कि राजा अथवा राजपुरुष 
स्वयम्र॒ व्यवहार का उत्पादन न करे अर्थात्‌ बिना वादी के आवेदन के व्यव हार प्रवृत न करे 
वहीं कुछ अंशों में राजा या राजपुरुषों को अपराध निर्णय करने का आदेश है। वर्तमात 
न्याय में नानकारग्तिसेवल (अर्थात्‌ बिना अर्थी के आवेदन के जहाँ न्यायिक कार्य न किया 
जाय) तथा कॉम्निसेवल (जिनमें अर्थी के आवेदन के बिता भी न्याय कार्य किया जा 
सकता है) के समात ही उपर्युक्त सावारण नियम वादि सापेक्ष (_ तानकार्तिसेबक् ) के 
लिए ही था। मन्‌ ते प्रकरण के प्रारम्म में ही केवल यह उल्लेख किया है. कि व्यवहार के 
विचार की इच्छा वाला पार्थिव, ब्ाह्मगों के तथा मंत्रज्ञ मं जियों के साथ विनीत होकर 
सभा में प्रवेश करें| यह व्यवहार का लक्षण नहीं है। इसके उपरांत ही वे व्यवहार के 
अठारह पदों की गणना करते हूँ । याज्ञवल्क्य ने व्यवहारपद का तो लक्षण दिया है 
परन्तु पदों की संख्या नहीं दी है। पराशर तो “पृथ्वी का धर्म पूर्वक पालन करे इसी में 
सम्पूर्ण व्यवहार का समावेश कर देते हैं। माधवाचार्य ने इसी को मूछ लेकर अत्यन्त 
विस्तार के साथ व्यवहार के समस्त अंग तथा उपांगों का विवेचन किया है । नारद 
ने लक्षण का संकेत किया है। वे छिखते हैं, जिप समय मन्‌ प्रजापति राज्य का पालत करते 
थे तब पुरुष वर्मपरायण-सत्यवादी थे। उस समय न व्यवहार था, न हेंष और न मत्सर । 
धर्म के नष्ट होने पर मनुष्यों में व्यवहार प्रवृत्त होता है ।* परन्तु अन्य धमृत्तियों में व्यवहार 
का लक्षण मिलता है। माघवाचार्य लिखते हैं कि “व्यवहार” शब्द का दो प्रकार से 
अर्थ कात्यायन ने किया है। प्रथम अर्थ रूड़ है, सॉकेतिक है। कात्यायन का आदय है 
कि शिष्ट सम्मत लोकिक आचरण का उल्लंघन होने पर “यह हमारा घन दूसरे के द्वारा 
अपहृत हुआ है, इस खेत का नाज (अन्न) हमारा है दूसरे का नहीं है ” इत्यादि के विषय मैं 
वादी जिसे लेकर प्रवृत्त होता है वह घन साध्य है (स्वत्व सिद्ध करने योग्य है ) | इस 
मूल को लेकर जो वाद उपस्थित किया जाता है वह व्यवहार कहा जाता है | यह कब 
उपस्थित होता है इसके लिए पूर्वार्ध में दिया गया है कि जब लौकिक या शास्त्रीय धर्मझूप 


माना 





सुशासन हार 


१, मन॒ु० ८, १: 
२. मन्‌ ० ४, ७. 
है. नारद० १॥ १-२ (पराशर साधवीय) 





३१० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


स्वत्व का उल्लंघन किया जाता है तब न्याय के लिए वाद उपस्थित करने का अवसर 
होता है। दूसरा अर्थ कात्यायन ने किया है वह व्यवहार गब्द के निर्वाचच के अनुसार 
हैं--व्यवहार में वि, अब और हार तीन अवयब हैं। वि का अर्थ है? विविध--अनेक, 
अब का अथ है संदेह तथा हार का अर्थ है हरण । सव मिलाकर यह अर्थ हुआ कि जिस कार्य 
में अनेक प्रकार के संदेहों को (राज निर्णय के द्वारा) हरण किया जाय, दूर किया जास 
बह व्यवहार है ।* दोनों ही अर्थ उपयुक्त हैं। इसी के छिए र।जा को आदेश है कि वादी 
प्रतिवादी के राग द्वेष मूलक संदेहों का निराकरण करने बाले व्यवहार का वह विचार करे । 
राजा अथवा उसके कर्मचारी अपनी ओर से कोई कार्य व्यवहार (मुकदमा) 
उत्पन्न त्त करे और न उस व्यवहार को स्वीकार करें जो अच्य व्यक्ति के द्वारा पहुंचाया 
जाय | यहाँ अन्य व्यक्ति से तात्वर्य यह है कि जो व्यक्ति न वादी हो न प्रतिवादी हो और 
त उनमें से किसी का प्रतिनिधि हो, उसके द्वारा यदि मुककहुमा चलाया जाय तो उसे र्वी- 
कार न किया जाथ । यहाँ पर ध्यान रखता चाहिए कि यह बंधन उन्हीं व्यवहारों के छिए 
हैं जो वादी और प्रतिवादी के व्यक्तित्व से सम्बन्ध रखते हैं अर्थात्‌ जो आज कल के कानून 
में वादी-सापेक्ष हैं जो स्टेट से साक्षात्‌ सम्बन्ध न होने से उपेक्षणीय कहे जाते हैं। क्योंकि 
मनु ने स्वयं उन व्यवहारों का अूग उल्लेख किया है जहाँ राजा बिना वादी प्रतिवादी 
की रिपोर्ट के स्वयं हस्तक्षेप कर सकता है। यहाँ जो बंधन लगा दिया गया है उसका बहू 
तात्पर्य नहीं है कि इस से राजा अपने कार्य को घटाने की दृष्टि से इस अधिकार को 
काम में छाता है। श्रीमृत बरदाचार्य जी लिखते हैं कि इस नियम का उद्देश्य यह था कि 
घन के लोग से अथवा अपने व्यक्तिगत स्वार्थ की पूर्ति के छिए राजा या उसके कर्मचारी 
प्रजा के आपसी व्यवहार में अनुचित हस्तक्षेप न करें | परन्तु मनुष्य-मारण, साहस, 
राजब्रोह आदि जनेक अपराध ऐसे थे जिन में राजकर्मचारियों का अथवा राजा का हस्तक्षेप 
केरता आवश्यक माना गया है। किसी प्रकार अन्य व्यक्ति जिसका उस व्यवहार से कोई 
सम्बन्ध नहीं है दूसरे की ओर से बिता अधिकार व्यवहार निर्णय की प्रार्थना नहीं कर 
सकता था | परन्तु जहाँ वादा प्रतिवादी में से कोई किसी कारण से स्वतः कार्य करने में 
समर्थ त होता था बहाँ अपनी और से वह अपना अधिकृत प्रतिनिधि नियुक्त कर सकता 
था | परन्तु हार जीत का परिणाम प्रतिनिधि पर न पड़कर वादी प्रतिवादी पर ही 
पड़ता था ॥7 


१. नोत्पादयेत्स्वयं कार्य राजा नापष्यस्य पुरुष: । 
न च प्रापितमन्येन ग्रसेदर्थ कंचन ।। मनु ० ८-४३ 
२. पा० मा० पु० ६ [(व्य०) । 56 
ज. बदहाह चाह, 70 0079, ए/०एंशंणाड पशाधरायरार् 06 53868 व: 





ध्याय ग्यवस्था ३१९ 


सर्व प्रथम व्यवहार दर्शन प्रारम्भ करने के सम्बन्ध में मन्‌ लिखते हैं कि घर्मासन 
में स्थित होकर, अपने अंगों को वस्त्र से ढके हुए समाघान चित होकर लोकपालछों को 
प्रणाम कर कार्य दर्शन प्रारम्म करे ।* समाघान होकर रहने का अभिप्राय यह है कि 
व्यग्रता या उतावली होने से उसका चित्त चंचल रहेगा उस दशा में उचितरीति से व्यवहार 
दर्शन न हो सकेगा | छोकपाकों को प्रणाम करने का अर्थ यह है कि उनके स्मरण से उसे 
मानसिक बल मिलेगा जिससे वह निष्पक्ष भाव से कार्से करने में समर्थ हो सकेगा ।* इसके 
बाद को विधि कात्यावन देते हैं कि समय पर कार्यार्थी से, जो प्रणत होकर (नज्र माव 
से) सम्मुख में उपस्थित हो, पूछे कि है म।नव “क्या कार्य है, तुम्हें क्या पीड़ा है, कहो, 
हरो मत | अर्थी स्वयं उपस्थित होने में असमर्थ हो तो वह अपना प्रतिनिधि मेज सकता 
हैं। नारद कहते हैं--अर्थी (वादी) के द्वारा नियुक्त अथवा प्रतिवादी के द्वारा भेजा 
हुआ पुरुष जो जिसके लिए प्रतिनिधित्व करता हों, उसी का जथ-पराजय माना जायगा। * 
इसके आगे के इछोक में नारद लिखते हैं कि जो व्यक्ति न भाई हो, न पुत्रही और न 
तियुकत प्रतिनिधि हो वह यदि दूसरे के लिए वादी होकर वक्तव्य देता है तो वह दंडनीय 
है ।” इससे यह ध्वनि होती है कि पिता पुत्र अथवा श्राता अनियुक्त होने पर भी 


णए्ांणा पद ाए स्व (8६९ 00एप्रॉदशाएड 07 परंड 0छा पएं- 
धा96 ० णा 4 ए॒फरंड णीर्ढाड, गाते खंगश्ंडाताए पी गंछ 
067 23868 [९ एश्ा 8७ 0गोए ई थाते छाढा ग्रा०एटत एए 0. 
णा ज6्ल्‍ ० पा गगर|प्ट्त उठ्ला८ए५. 

6 00]6९४ 0 पट ए0णेंड्रणाड 38 प्रता॑ (0 फएटडए०६ 
6 ९88९8 व एंणा थाढ फुथए जाणाएलत ढणग्रते इढ्टो: 
एटत7655 >पा 0 ए/दए०८ा प्र6८ती65४ व्रगाटर्णटाटा0८ 7ए पाल 
लिए ० पं83,07रि८ढाड प्राद्मढोए 0प्रा रण 8 त9झ्फट क्‍0 बतेते [० 
(6 ए6एटाप्ट एए 40 उल्लां४ईए. 2एए उताफट्टा एप्ा0०5६- 
४४४04८087&7-7?97९ 85. 
मनु ० <-२३, माधव पू० ५२ (कात्यायन) । 

. नारद भी समाहित मसत्ति होने का उल्लेख करते हैं-- १-३५-३ ६. 
« पा० मा०, पृष्ठ ५३. 
. अधथिना सप्नियुक्तों था प्रत्यथिप्रहितोडषि वा । 
यौ यस्पाथ विवदते तयोर्जयपराजयों । नारद २-२२, जाधव ने इसे कात्यायन 
का बचन कहके उद्ध त किया है परन्तु यह इलोक नारद स्मृति में भी मिलता है। 
५. पा० मा०, पु० ५४-नारद २-२३. 
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३१२ प्रमुख स्मृतियों का अध्यबन 


प्रतिनिधित्व कर सकते ये । वादी का आवेदित अर्थ धर्माधिकरण में यथावत्‌ लकड़ी के 
बोर्ड आदि में पहिले लिखा जायगा फिर यदि कोई त्रुटि रह गई हो तो उसका संशोधन 
होते पर कांगज़ में पक्का छेख किया जायगा |? इसके बाद न्यायाधीश उस पक्ष 
(जावेदित अर्थ) पर विचार करेगा। सामान्य रूप से उसकी योग्यता का निर्णय करेगा 
और यदि उत्ते पक्ष में कोई स्पष्ट दोष प्रतीत न होगा तो वह प्रतिवादी के आद्धान के 
लिए आज्ञा देगा | माषा (वादी के प्रतिज्ञात अर्थ) के दोष नारद बताते हैं--जों भाषा 
भत्या्थ हो, अर्थहीन हो, प्रमाण आंगम से रहित हो, केला स्थान आदि से भ्रष्ट हो तो वह 
भाषा का दोष समझा जायगा | * यहाँ साषा-प्रतिज्ञा एक ही अर्थ में है। नारद ने इन भाषा 
दोषों का विवरण भी किया है । ये तो स्पष्ट दोष हुएं। मनु और याज्ञवल्कय दोनों ही 
अभियोक्‍ता के, चेष्टा व्यवहार आदि से उसके हृदयगत मावों के ज्ञात करने का विधान 
करते हैं। यह मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया है। मनु लिखते हैं कि बाहरी चिन्हों से , स्वर, वर्ण 
(मुखादि का विवर्ण होना) इंगित, आकार, नेत्र तथा चैष्टा से मनुष्यों के अंतर्गत मावों का 
निइचय करे | इसी का स्पष्टीकरण आगे के इलोक में इस प्रकार करते हैं---आकार से, 
इंगित से, चष्टा से, भाषण से, नेत्र और मुख के विकारों से अन्तर्गत मन का पता चल 
जाता है |? याज्ञवल्क्य इसे और अधिक स्पष्ट करते हैं--एक स्थान से दूसरे स्थान में 
जाता है अर्थात्‌ चंचल चित्त है, दोनों ओष्ठ प्रान्तों को जीम से चाठता है, ललाट में 
जिसके पसीना आ जाता है, म्‌ ख॒ विवर्ण हो जाता है, जिसके ओठ सूख रहे हैं और वचन 
स्पष्ट न निकलते है या जो वहुत विरुद्ध बातें बोलता है। जो सम्मुख देखने या बोछने का 
साहस नहीं करता; दोनों ओष्ठों को टेढ़ा करता है, और स्वमावतः मन, वाक्‌ और कर्म 
से विकार को प्राप्त हो जाता है वह साक्ष्य में अथवा अभियोग में दुष्ठ (दूषित) कहा 
गया है। यहाँ यह दृष्टव्य है कि ये सब कार्य अभियोक्‍्ता अधवा साक्षी के बनावटी (दूषित ) 
होने के गौण कारण माने जायेंगे, ये दुसरे मुख्य प्रमाण में सहायक हो सकते हैँ, 
स्वतः अकाटध प्रमाण नहीं माने जाते हैं। क्योंकि संभव है कि नए व्यक्ति को प्रथम बार 
राजसमा में उपस्थित होते पर दुर्बलचित्तता के कारण घंबराहुड आ जाय और उसके 
पक्ष के सत्य होते हुए भी उसमें ये विकार उत्पन्न हो सकते हैं तथा इसके विपरीत अभ्यस्त 
अपराधी के लिए मिथ्या भाषण में किसी विकार की संभावना नहीं रहती । अतः अन्य 





१. नारद २-१८. 
९३. नारद २०८: 

३. भमन्‌ ८-२५, २६: 

डे. या० स्मृति २०१३, १५ 


न्याय व्यवस्था डे१३ 


प्रमाणों के साथ में ही इन आनुषंगिक मनोवैज्ञानिक चिन्हों का आश्रय लेना ही उपयुक्त 
होगा । 
आसेंघध--आवेदन के उपरान्त यदि यह संभावना होती हैं कि प्रतिवादी उस 
आवेदन का छाम उठाकरकहीं भाग जायगा तब इस नियम के द्वारा उसके (ग्रतिवादी के ) 
क्रिया-कछापों को निमंत्रित किया जा सकता है; यह नियम उस समय प्रयोग में आता है 
जब व्यवहार निर्णीत नहीं हो पाता है। व्यवहार के चार पादों में यह प्रथम पाद के ही 
अंतर्गत आता है| वादी के आवेदन देने पर स्थायाधीश यदि आवश्यक ही समझेंगा तो 
प्रतिवादी के आह्वान करने की अनुज्ञा देगा और तदर्थ 'समन्‍्स ' भेजेगा, परन्तु यदि इस 
बात की संभावना दिखेगी कि समन पहुँचने से पूर्व प्रतिवादी माग जायगा तो बादी प्रतिवादी 
के अवरोध के लिए भी आज्ञा प्राप्त करके राजपुरुषों की सहायता से प्रतिवादी का आरोप 
करा सकता था। नारद ने (१-४७-५३) में छिखा है--आसेथ चार प्रकार का होता 
है--१-स्थानासेघ अर्थात्‌ प्रतिवादी समन मिलने से पहले स्थानविशेष छोड़ कर (स्व्रग्राम 
या घर) अन्यत्र न जा सकेगा। २--कालछकृत आसेघ---अमुक समय तक वह कहीं न जा 
सकेगा । ३-प्रवासासेव -देशान्तर जाने से रुकावट । ४-कर्म आसेघ-विशेष प्रकार के 
कार्य करने से, जिससे हानि होनें की संभावना है, वह रोका जाबगा | यह कहा जा सकता 
है कि इन चारों प्रकारों में प्रथम तीन प्राय: समान हू हैं और तीनों ही स्थानासेघ हैं। अतः 
दो ही मुख्य विभाग हैं; स्थानासेंघ तथा कम सिघ । नारद लिखते हैं कि जो व्यक्ति इस प्रकार 
अासिद्ध (अवरुद्ध) होने पर उस का उल्लंघन करेगा बह दंडनीय होगा । साथ ही वे 
(नारद) यह भी व्यवस्था देते हैं कि यदि आसेघ करने वाला राजपुरुष मर्यादा का उल्कूंघन 
करे तो वह भी दंडनीय होगा । आगें वे उन अवसरों को गिनाते हैं जहाँ आसेघ न होना 
चाहिए तथा इसके विपरीत जो आसेघ करेगा तो वह इदंडनीय होगा तथा अतिक्रमण 
करने वाका आसिद्ध विर्दोष माता जायगा । वे अवसर ये हैं---नदी सन्तार (नौका आदि 
से नदी पार करते समय), कान्तार (जंगरू), दुर्देश (इमशान आदि अथवा विजय 
स्थान ), उपद्रव जहाँ हो रहा हो, विवाह करने यदि वह जा रहा है; रोगात॑ हो यज्ञ कर्म 
करने का उपक्रम कर रहा है; किसी व्यसन (पुत्र शोकादि आपत्ति) में पड़ा हो, अन्य के 
साथ व्यवहार में (मुकदमे) अभियक्त हो अथवा राजकार्य करने में लगा हो । इसी तरह 
गोपाकक (चरवाहा ) जब अपने कार्य में लगा हो, किसान जब खेत जोत रहा हो, कोई 
शिल्पी अपने शिल्प के कार्य के समय, तथा सिपाही युद्ध के समय---भासेघ नहीं किए जा 
सकते | इसके आगे का ( १-५४ ) नारद का वचन माघब ने उद्धत किया है जिसका अर्थ है 
कि अप्राप्त व्यवहार [व्यवहार योग्य अवस्था को प्राप्त तहीं हुआ है), दूत, दान करने में 
तत्पर, ब्रती, विषम अवस्था में प्राप्त-इनका भी आसेध और आह्वान न होता चाहिए। 
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रेशृ४ड प्रमख स्मृतियों का भ्ध्ययक्त 


आवेदन की सामान्य रूप से परीक्षा करने के उपरान्त प्रतिवादी का आह्वान किया 
जाता है| इसी बीच में यदि आवश्यकता प्रतीत होती है तो आलेघ का कार्य भी किया 
जाता है! 


आधा--छत्तर 
प्रतिवादी के उपस्थित होने पर उसके समक्ष वादी फिर से अपने आवेदन के 
भनुत्तार अमियोग लिखवाबेगा। यही भाष। नाम का प्रथम पाद माना जाता है। भाषा 
तथा भ्रतिज्ञा पर्याववात्री ही है ! यहाँ वादी अपने विवाद के विषय में पूर्ण सामग्री प्रस्तुत 
करता है, नाम, जाति तथा समय आदि सब विस्तार के साथ लिखे जाते हैं ।१ घटना का 
पूर्ण विवरण आवेदन के अनुसार ही होना चाहिए । अर्थी अपने छेल् में उस समय तक 
परिवर्तन करा सकता हैं जब तक कि वादी ने उत्तर न दे दिया हो अर्थात्‌ प्रथम पाद की 
समाप्ति के उपरात्त द्वितीय पाद के प्रारम्भ होने के पूर्व तक । * यहाँ परिवर्तन के अधिकार 
का आशय यह नहीं है कि अर्थी अपने आवेदन के आधार को ही परिवर्तित कर दे; यह 
अधिकार वस्तुस्थिति के स्वरूप को अक्षुण्ण रखते हुए किये जाने वाले परिवर्तन हैं। 
भाषा का उत्तर, वादी के ही सम्मुख होता है।  प्रतिवादी यदि अपनी शालीनता 
के कारण अथवा भय आदि के कारण उत्तर देने की अवधि माँगता है तो उसे एक, तीन, 
पाँच दित, तथा एक सप्ताह, पंद्रह दिन, चार मास अथवा एक वर्ष तक का समय 
प्रदान किया जा सकता है। * उत्तर देते के लिए इस प्रक्रार समय देता एक साधारण 
नियम न था। यह विवाद की गहनता पर निर्मर करता था | यदि विवाद का विषय गहन 
है अथवा वह ऋण आदि से सम्बन्धित हैं तब समय दिया जाता था ताकि उस' समय के 
भन्तर उसकी गहतता पर कुछ विचार करने का अवसर मिर्ू जाब ।” परन्तु साहू 
आदि के अपराध से सम्बन्धित विवाद में कार्य तुरन्त ही प्रारंभ किया जाता था ।* 
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१. प्रत्यथिनोष्प्रतों लेख्यं ययावेदितमथिना । 
समामासतदर्डाहुनभिजात्यादिचिन्हितम्‌ ॥ घा० स्मृति २-६. 
२. भाषाया उत्तरं यावत्‌ प्रत्यर्थी नाभिलेज्येत्‌ । 
अर्थीतु लेखग्रेत्‌ तावब्यावदस्तु विवक्षितम्‌ ॥ ना० स्मृति २-७, 
है. या० स्मृति २-४. 
४, ना० स्मृति, पा० भा० पू० ७० 
५. गहुनतत्वाद्वि वादानामसामर्थ्यात्‌ स्मृतेरपि । 
ऋणादिष्‌ हरेत्‌ काल काम तत्वब॒भुत्सया ॥ ना० स्मृति १-४४. 
६. या० ह्मृति २-१२: 
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#००+-_ॉनके जब. लुक 


आल 


स्पा व्यवस्था ३१५ 


उत्तर के पुनः चार पाद होते हैं--प्रथम संप्रतिथत्ति, द्वितीय, मिथ्या (त्तिन्हव ), 
तृतीय प्रत्यवस्क॑ंदन तथा चतुर्थ प्राइन्याय कहलाता है ।* संप्रतिपत्ति उसे कहते हैं जहाँ 
प्रतिवादी बादी के अभियोग को सर्वथा मान लछेता है, इसमें क्रिय्रापाद अनावश्यक हों 
जाता है। उत्तर का दूसरा पाद मिथ्या, उसे कहते हैँ जहाँ प्रतिवादी अभियोग को सर्वथा 
अस्वीकार करता है; यहाँ प्रमाण देने का भार अर्थी पर रहता है। अर्थी को ही यह सिद्ध 
करना पड़ता है कि प्रतिबादी का उत्तर मिथ्या हैं। उत्तर का तीसरा पाद प्रत्यवस्कंदन 
उसे कहते हूँ जहाँ प्रतिवादी यह मानता है कि उसने ऋण लिया है परन्तु उसे वापिस कर 
दिया है । यहाँ पर प्रमाण देने का मार प्रतिवादी पर रहता है। उसे सिद्ध करना पड़ेगा 
कि किस प्रकार उसने ऋण अदा किया है। उत्तर के चतुर्थ पाद में प्रतिवादी यह उत्तर 
देता है कि इसी विषय में वादी न्‍्यायारूय से पहिले पराजित हो चुका है। यहाँ भी प्रमाण 
देने का भार प्रतिवादी पर ही रहता है उसे ही अपने कथन की पुष्टि में जयपत्र आदि 
उपस्थित करना पड़ता है । 
उत्तर के उक्त चार पादों में प्रथम याद व्यवद्वार के अन्य पादों को (क्रिया, निर्णय 
पाद के अतिरिक्त ) स्थगित कर देता है; एक प्रकार से वही निर्णय हो जाता है। उत्तर 
के अन्य तीन पाद व्यवहार विधि की दृष्टि से विशेष महत्व के हैं । इन्हीं के आघार पर 
व्यवहार के क्रियापाद की क्रियायें प्रारम्भ होती हैं। भारतीय न्याथ पद्धति में प्रायः प्रमाग 
देने का भार एक ही पक्ष पर रहता था तथा उसका निर्णय उत्तर के विभिन्न पदों से ही 
किया जाता था । परन्तु कुछ ऐसी मी अवस्थायें थीं जिनमें वादी तथा प्रतिवादी दोनों पर 
समातर रूप से प्रमाण देने का भार रहता था। उदाहरण के लिए प्रतिवादी यह तो स्वीकृत 
करता है कि उसने अनाज लिया है परन्तु वह दस मन के स्थान पर पाँच मन कहता है | 
इस स्थिति में वादी तथा प्रतिवादी, दोनों को ही अपने अपने माषणों के लिए प्रमाण देना 
पड़ता था। उत्तर के मिथ्या पाद के और भी कई उपमेद हैं जिनसे प्रमाण का भार उमय 
पक्ष पर रहेगा अथवा नहीं रहेगा, इसको निद्िचर करने के अतिरिक्त मिथ्या माषण का 
दंड भी प्राप्त होगा अथवा नहीं होंगा, इसका भी निर्णय किया जाता था | उत्तर पाद 
के मेंदोपमेंद मारतीय न्याय व्यवस्था की मौलिकता के परिचायक हैं। प्रतिवादी को 
उत्तर देने के लिए अवकाश माँगने के नियम इस तथ्य के प्रमाण में रखें जा सकते रद 
कि भारतीय न्याय पद्धति में न्यायकार्य बहुत शीघ्यता से किये जाते थे तथा साघारणतया 
आवेदन के उपरान्त ही आह्वान का कार्य किया जाता था| आह्वान ही न्यायकार्य को 
एक प्रकार से प्रारम्भ करता है| इसमें विलंब न किये जाने के ही कारण प्रतिवादी को 
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३१६ प्रमुज़ स्मृतियों का अध्ययन 


उत्तर देने के लिए अवसर माँगने की छूट दी गई थीं। इसके अतिरिक्त साहस आदि के 
अपराध में तो अवकाश देने का भी नियम न था--इसमें आवेदन के साथ ही साथ न्याय 
कार्य भी प्रासम्म हो जाता था | वर्तमान समय में भारतीय न्याय व्यवस्था में अनेक गुण 
होते हुए भी दीघ॑सूत्रता का एक ऐसा भयंकर दोष आज गया है जिससे न्याय का औचित्य 
जनहितकारी नहीं हो पाता हैं। न्याय कार्य की सफलता तो शौघ्म त्याय करने में ही 
रहती है न कि दीर्घ-सूत्रता में । जीघ्रता से न्याय कार्य करने के कारण प्रजः के अमूल्य 
समय तथा शक्ति का अपबव्यय नहीं होता था । यह शीक्षता प्रजा को प्रोत्साहित करती है, 
बह निशंक होकर किसी मी विवाद को लेकर न्यायाकछय के सम्मुख उपस्थित हो सकती है । 
वर्तमान समय में न्यायालयों में अत्यधिक विलंब होने के कारण ही अनेक विवाद तथा 
अपराध जनता के बीच में ही रह जाते हैं उनका समाघात्त नहीं हो पाता है । न्याय का 
आदर्श यह नहीं है कि लोग न्याय प्राप्ति में असुविधा का अनुमव करें। प्राचीन भारतीय 
पद्धति में यह संभव नहीं था । 


अतिभू 

भाषा तथा उत्तर पाद के उपरान्त तथा क्रिया पाद के पूर्व प्रतिमू का विद्वान पी 
था | जब वादी तथा प्र तिवादी दोनों पक्ष उपस्थित हों तब इन दोनों को अपना-अपना 
प्रतिमू (जमानतदार) देना पड़ेगा।” यहू प्रतिम न केवक इस बात के लिए उत्तरदायी 
रहता था कि वादी या प्रतिवादी को न्यायालय में उपस्थित कर दे; वह निर्णय के बाद 
पराजित होने पर, जिसका वह प्रतिम्‌ है, उससे दिये जाने वाले घन के लिए भी उत्तरदायी 
था | यदि पराजित व्यक्ति न्यायारूय के निर्णयों के अनुसार कार्य नहीं करता था तब 
प्रतिम का ही उत्तरदायित्व रहता था कि वह देय धन की पूर्ति करे, ये न्‍्यायाल्‍ूय के निर्णय 
कार्य में सहायक होते थे। कात्यायन के मत से यदि कोई व्यक्ति अपना प्रत्तिमू उपस्थित 
करने में असमर्थ रहता तब वह दिन के अन्त में राजपुरुष के द्वारा रोक लिया जाता था।ह 
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न्याय ब्यवस्था दे 7७ 
उक्त प्रकार के प्रतिमू के विषय में केवल तारद तथा याज्ञवल्क्य में ही कुछ सामग्री उपछब्ध 
होती हैं। मन इस प्रतिभू के विषय में कुछ नहीं कहते हैं , परन्तु प्रतिम्‌ का एक और भी 
प्रकार था; व्यवहार के भतिरिक्‍त भी प्रतिभू की नियुक्ति होती थी, इसका उल्लेख मत्त्‌ 
ते किया है | 

इस प्रतिभू के दो प्रकार थे, एक दान-प्रतिभू और दूसरा दर्शन-प्रतिमू | मनु ते 
केवल दर्शन-प्रतिम्‌ का उल्लेख किया है; ऋणदानादि व्यवहार में जो दर्शन-प्रतिम्‌ हो 
अर्थात्‌ जो व्यक्ति अपने ऊपर यह भार ले कि अमुक तिथि-समय में अभिविक्त को उपस्थित 
क्र देगा और वह ऐसा न कर सके तो बह अपने पास से विवादविषयीमूत ऋण का 
देनदार होगा । दर्शन-प्रतिभ यदि इस बीच में मर जाय तो उसके उत्तराधिकारी पुत्र पर 
यह भार--अभियुकत को उपस्थित करने अथवा उसके बदले में ऋणादि देने का--त 
रहेगा।” यह उस मृत व्यक्ति का व्यक्तिगत दाय होगा। इसी प्रकरण में मनु यह भी 
निर्णय देते हैं कि जिस प्रकार प्रातिभाव्य का घत पुत्र को न देना पड़ेगा उसी प्रकार पिता 
के द्वारा किए गए व॒ुधा दान (परिहासादि में दिए गए ), चूत में हारा हुआ घन, शराब 
का उधार या उस सम्बन्ध में दंड अथवा घाट आदि पार करने का शुल्क पुत्र को न देना 
पड़ेगा | परन्तु यदि वह व्यक्ति दान-प्रतिभ्‌ हो अर्थात्‌ यदि वह, इंस बात की जमानत किए 
हो कि यदि कणी पुरुष द्रव्य न देगा तो वह देनदार होगा-तो उसके मर जाने पर द्वव्य 
उसके उत्तराधिकारी पुत्र आदि को देना पड़ेगा ।* इसी प्रकार गदि प्रतिभ ने अपनी 
जमानत के बदले में ऋणी से घन या कोई सम्पत्ति छे छी हो तो उस ऋण,का भार पुत्र 
पर पड़ेगा, क्योंकि यहाँ वह पिता की सम्पत्ति के साथ-साथ ऋणी के उस घन अथवा 
संपत्ति का मी उत्तराधिकारी होता है । परन्तु याज्ञवल्क्य ने एक और त्तीसरा प्रतिम्‌ 
माना है | वह प्रत्मय-प्रतिम्‌ है । वह व्यक्ति जो इस बात का ऋणदाता को विश्वास 
दिलाता है कि ऋण लेने वाले व्यक्ति के पास इस प्रकार चलू-प्म्पत्ति है जिससे ऋण सर- 
छता से वसूल किया जा सकता है ।यदि उसका दिलाया हुआ विद्वात्त झूठा निकलता है 
तो प्रतिमू उसके ऋण के देने के लिये बाध्य होता है । परन्तु उसके मर जाने पर उसके पुत्र 
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८ प्रमुख स्मृतिधों का अध्ययन 


पर यह बोझ नहीं पड़ता | स्मृतियों में उपलब्ध होने वाले थे नियम विद्येप महत्व रखते 
हैं; उस समय भी ऋणंदान आदि में कणदाता को प्रतिम की अपनी सामाजिक स्थिति 
से ऋण देने में प्रोत्साहन मिलता था; इसके अतिरिक्त ऋण ग्रहण करने वाले को भी 
प्रतिम के माध्यम से ऋण प्राप्त हो जाता था; ऋणदात्ता का घन प्रतिम्‌ के कारण सुरक्षित 
रहता था । परल्तु यह प्रतिभ्‌ सामान्य सामाजिक आदान-प्रदान के छिये था । व्यवहार के 
लिये अल्‍ूग से प्रतिमू की आवश्यकता पड्ती थी | वर्तमान समय में भी प्रतिभू (इ्योरिटी ) 


का विधान है । 


क्रियापाद 
व्यवहार का तृतीय पाद अत्यन्त महत्वपूर्ण होता है, वास्तव में न्याय कार्य 
इसी पाद आधारित रहता है, इसमें वादी, प्रतिवादी, जिनके ऊपर प्रमाण का भार 
रहता है, वे अपने समर्थन में साक्षियों को उपस्थित करते हैं; साक्षि के द्वारा विवाद 
की पूर्ण विवेचना होती हैं| इसी में बहुत कुछ अज्ञों में निर्णय प्राप्ति हो जाती है । अपने 
तथ्यों की पुष्टि में प्रमाण दिया जाना तथा उसकी विवेचना होना व्यवहार को क्रियात्मक 
स्वरूप प्रदान कर देता हैं | यह प्रभाण तीन प्रकार से दिया जा सकता है; (१) छिखित 
प्रमाण, (२) मुक्ति तथा (३) साक्षी । इन्हें क्रियापाद के तीन अंग कहा जा सकता है ।* 
अपराध के सत्याप्नत्य के निर्णय करने में वुक्ति, हेतु आदि का आश्रय लिया जाता था 
पर बे गौण और आनुषंगिक थे। प्रमाणों में प्रमुख स्थान साक्षी का माना गया है। 
लिखित मृक्ति और साक्षी के द्वारा यदि कार्य न हो तो तव चौथा, दिव्य प्रमाणों में से कोई 
एक होगा । इन चारों में मुख्यता साक्षी की है। साक्षी वही कहा जायगा जिसने अपनी 
इंद्रियों, आँख, कान, से उस विषय का अनुमव किया है। यथा, ऋणदान प्रकरण में 
जिसने नेत्रों से ऋण लेने-देने का व्यवहार देखा है अथवा वाक-पारुष्य क॑ प्रकरण में 
अपने कानों से प्रतिवादी को गालीगलौज करते सुना है। जिसने त्वयं अनुभव नहीं किया 
है उसका न तो पूरा प्रमाण ही माना जायगा और न यथार्थ में वह साक्षी ही कहछा सकता 
है। सुतने वाले की अपेक्षा देखने वालों का प्रमाण आजकल भी माना जाता है | परन्तु 
१. दाने प्रत्यये दाने प्रात्तिभाव्य विधीप॑ते । 
आद्यो तु॒वितरे दाप्पावितरत्य सुता अपि ॥। 
दर्शन-प्रतिभूयंत्र मतः प्रात्यधिकोषपि वा । 
न तत्पुत्ना ऋण दद्यु दद्यदनाय यः स्थितः ॥ 
२. प्रमाण लिखित भक्ति: साक्षिणवचेति ते त्रयः । 
एवापन्यतमा भावे दिव्यान्यतममुच्यते॥ या० ऋणा० ५३-प४ 


5. | ली बचना 


हि 


इई, ० आंच ७-5 


ज््याय व्यवस्था ज१द 


इसका महत्व बैंदिक काल से चला आ रहा है। शतपथ ब्राह्मण में यह उल्लेख मिलता 
है--पत्य ही नेज हैं। चक्ष्‌ सत्य हैं, इसलिए यदि दो व्यक्ति किसी वात के सत्यासत्य पर 
विवाद करते हुए आवें और एक कहे कि हमने देखा और दूसरा कह्टे कि हमने सुना है तो 
हम उसी की बात पर विद्ववास करेंगे जो कहता है कि हमने देखा है ।” अतः ताक्षातत 
देखने वाला ही यथार्थ में साक्षी है । ऊपर जो प्रमाण गिनाए गए हैं साक्षी उन में से एक है 
इसमें संदेह नहीं । परन्तु इस अंश में भी साक्षी का विशेष महत्व माना गया है क्योंकि 
साक्षी के अभाव में काम नहीं चछू सकता है। लिखित प्रमाण में भी साक्षी आवद्यक 
है। इसीलिए मन्‌ आदि ने विशेष रूप से लिखित पत्र में साक्षी की विशिष्ट योग्यता का 
उल्लेख किया है। मुक्ति की सिद्धि भी बिना साक्षी के सम्मव नहीं हैं। चतुर्थ प्रमाण 
दिव्य माना गया है। इसका उल्लेख पृथक होगा; परन्तु हमारा मत है कि यह भी साक्ष्य 
ही है। इसमें देवताओं की सहायता ली जाती है और यह माना जाता है कि आधिदेविक 
पमाण में भी देवता प्रत्यक्षदर्शी होते हैं। इस प्रकार साक्षी का अर्थात्‌ स्वतः प्रत्यक्ष देखने 
वाले का प्रमाण मुल्य है। यही कारण है कि साक्षी के द्वारा सत्य भाषण ही हो, उसमें 
छल कपट की मिलावट न हो, इसके लिए मनू ने अनेक प्रकार से भय दिला कर साक्षी 
को सावधान करने की चेष्टा की हैं। यह प्रकरण अन्य घ्मेशास्त्रों में अधिक विस्तृत 
है। इससे यह अर्थ निकलता है कि साक्षी की परीक्षा अनेक उपायों के द्वारा कर छेने पर 
उससे सत्य निर्णय में विशेष सहायता मिछती थी । 


झाज्ञी के गुण 


साक्षी किस प्रकार के होने चाहिए इस सम्बन्ध में साधारण निबम इस प्रकार 
मिलते हैं कि--वे गृहस्थ हों, पुत्रवान हों, कुछ परम्परा से वहाँ के वासी हों और क्षत्रिय 
वैश्य तथा शुद्व में से हों ।* यहाँ यह ध्य।न देने योग्य है कि इस इलोक में ब्राह्मण को 
साक्षी नहीं माता है ।.इसका कारण यह नहीं है कि ब्राह्मण में साक्षी होने की योग्यता 
का अभाव समझा गया । ब्राह्मण का व्यवसाय उस समय अत्यन्त महत्व का माना जाता 
था। अतः साक्ष्य के छिए राजा की न्यायसमा में ज।ने से उसके मुख्य तथा आवश्यक 
कार्यों में बाधा उपस्थित होगी, इस दृष्टि से उसका यहाँ परिगणन नहीं किया गया है | 





१. शतपथ ब्राह्मण--सत्यं वे चक्षुः। सत्यं हि वे चक्षस्तस्मादू यदिदांतों यों विवद- 
मानावेयताम--अहमदर्शम अहमक्षौषम्‌॥। थे एव ब्याद 
अहमदर्शम्‌ इृति, तृष्णीम्‌ एवं श्रंद्धध्याम इंति।॥। 

२, मनु० ८। ६१-६३ 








३२० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


यह साथारण तियम है। इसके आगे के ही इलोक में यह आदेश है कि सब वर्णों में जो 
आप्त हों (श्रेष्ठ) सब घर्मो के जानने वाले हों; छोमी न हों उन्हें सत्र कार्यों में साक्षी 
बनाना चाहिए, इसके विपरीत जो हों उन्हें वर्जित करता चाहिए। यहाँ सब वर्णों में 
ब्राह्मण भी अ। जाता है। इसके अतिरक्त नारद चारों वर्णों में जो अनिदित तथा योग्य 
होवे उसे साक्षि बनाने का स्पष्ठ विधान करते हैं ।*.साक्षि की योग्यता के विषय में 
याज्ञवल्वय का भी प्रायः यही मत है।* मनु तथा याज्ञवल्क्स की अपेक्षा नारद में इस विषय 
में अधिक विस्तार मिलता है; उनके अनुसार श्रेणी आदि के विवाद में श्रेणी पुरुषों को 
तथा विशेष विवाद में उसी वर्ग का साक्षि होना चाहिए, वाहर रहने वालों के विवाद में 
बाहर रहने वालों को ही साक्षि समझना चाहिए ; इसी प्रकार स्त्रियों में स्त्रियों को ह्वी 
साक्षि समझना चाहिए ।* साक्षियों की इस प्रकार से सूची बना देने का यह अर्थ॑ नहीं है 
कि अन्य कोई साक्षी हो ही नहीं सकता है । यदि साक्षियों की उक्त सूची से साक्षी 
उपलब्ध नहीं हो सकते हों तो ऐसे व्यक्ति भी साक्षी बनाये जा सकते हैं जो कि 
साक्षिपद के लिए अयोग्य सिद्ध कर दिये गये हैं (इसका उल्लेख जागे किया जायगा ) | 
साक्षि पद के लिये कुछ अयोग्वताएं भी निद्िचत की गई थीं।*5 
जिनमें निम्नलिखित अबोोग्यतायों विद्यमान रहती थीं वे साक्षी पद के हिये 
योग्य नहीं समझे जाते थे। परस्पर क्लेन-देन का संबंध रखने वाले इस पद के 
लिये अयोग्य थे (क्योंकि यह सम्भावना हो सकती है कि घन सम्बन्ध के कारण 
उचित साक्ष्य देने में संकोच हो), जो अनाप्त हों, मित्र या झत्र हों; जिनमें कोई 
दोष देखा गया हो; जो व्याधिपीड़ित हों अथवा जो महापातक आदि दोबों से दूषित 
हों वे भी साक्षि नहीं हों सकते थे। यहाँ भी अभिप्राय यही है कि इन में असत्य- 
भाषण आदि की प्रवृत्ति स्वमावतः हो सकती है। राजा को साक्षी नहीं बनाना चाहिए । 
यह उसके पद की प्रतिष्ठा है। साक्षी होकर उसका न्यायाल्‍रूय में उपस्थित होना अनुचित 
समझा जायगा। श्रोत्रिय को भी साक्षी न बताना चाहिए क्योंकि वैदिक कर्म करने में 
बाधा उपस्थित होगी। ब्रह्मचारी तथा सन्यासी को भी इसी कारण से मृक्‍त किया गया 
है। कारीगर, नट, गायक आदि का भी परिहार है। पढ़ने वाले छात्र को भी इसी कारण 
१, ना० स्मु० ३-१५२-१५५- 
२. या० स्मृति २०६८, ६१ 
३. श्रणिष श्रेणिपृरषा: सेषु सर्वे जैच वगिणः । 
बहिर्वासिष्‌ बाहद्ह्च स्त्रियः स्न्रीषु च साक्षिण: ।। ना० स्मृति १-१५५- 
४. भतु ० ६२, ६८, ना० स्मृति ३०१७८, ६८७. 


न्याय व्यवत्था नेरह 


बजित रखा है। क्र-कर्मा तथा कुर्मेंरत अपने चरित्र के कारण त्याज्य हैं. तथा चाण्डालू 
मी इसी जाधार पर वर्ज्य हैं। वृद्ध, बारूक जिसकी इन्द्रिय विक्वृत है (गूँगा, बहरा आदि ) 
भी वजित हैं। जो व्यसन प्राप्त हों अर्थात्‌ किसी इष्ट बंधु की मृत्यु के कारण शोकाकुछ 
हो, मत्त हों (ताड़ी, मदिरा आदि मादक द्रव्य का सेवन किये हों) ; उन्मत्त अर्थात्‌ 
पागल हों; क्षुध्रा अथवा प्यास से विकरू हों; अधिक श्रम के कारण थके हों; काम-पीड़ित 
हों, अत्यन्त कुद्ध हों अथवा चोर हों, ये सभी वर्जनीय हैं क्योंकि इन लोगों का मन 
प्रकृतिस्थ नहीं रहता। अत: ये उस समय के व्यवहार को स्मृतिपटल में धारण करने में 
असमर्थ रहते हैं । 
ईन सामान्य नियमों का उल्लेख करने के बाद विशेष अवस्था में विज्येष प्रकार 
के साक्षी होने का भी विधान है। स्त्रियों के परस्पर के व्यवहार में स्त्रियाँ साक्षी हो 
सकती हैं। ढिजों के व्यवहार में सदृश द्विज, शूद्दों के कार्य में शूद्र तथा अंत्यजों के कार्य 
में अंत्यज (चाण्डाल आदि) साक्षी हो सकते हैं। इसी प्रकार याज्ञवल्क्य कहते हैं-- 
पथाजाति यथावर्ण सर्बे सर्वेबष वा स्मृता: यहाँ यह ध्यान देना आवश्यक है कि 


ष्स् 


साक्षियों की योग्यता, अयोग्यता का विचार ऋणदानादि के विषय में ही संभव है । जहाँ 


परीक्षित साक्षी का मिलना सम्भव न हो वहाँ के विषय में मनु का आदेश है कि मकान के 
भीतर अथव। निर्जन वन में, चोर आदि के उपद्रव में था मारपीट में जो कोई भी उसका 
अनुभवी हो, देखते वाला हो, बह गवाह हो सकता है। अन्य साक्षी सम्मव नहों तो 
स्त्री, वाल, वृद्ध, शिष्य, बंध, दास या काम करने ताछा इन में से कोई भी साक्षी माना 
जा सकता है।' 

साहस में (डाका, बछात्कार आदि के अभियोग) चोरी में, स्त्री संग्रहण में, 
गाली-गलछौज में अथवा मारपीट में साक्षियों की परीक्षा (गण-दोष विचार) न करनी 
चाहिए । ये अपवाद भी छोकब्यवहार को दृष्टि में रख कर किए गए हैं, क्योंकि इन 
अवसरों पर सुपरिचित योग्य साक्षी का उपलब्ध होना सम्भव नहीं है। अत: जो भी जैसे 
भी गवाह हों उन्हीं की सहायता से सत्य का निर्णय करना चाहिए। 

परन्तु जहाँ पर साक्षियों में परस्पर विरोध हो उसके लिए यह आदेश है कि 
बदि सब साक्षी समान योग्यता वाले हों तो जिस पक्ष में अधिक संब्या में साक्षी हों वह 


५. मनु ० ८, ७० तथा नास्तेये साहसे चेव पारुष्ये संगम स्त्रिया: | 
सामादीनां प्रयोगे च न दोषः साक्षिषु स्मृत: । 
२६ 








प्र अमुख स्मृतियों का अध्ययन 


पक्ष मान्य होगा; अथवा यदि दोनों की संख्या समान होगी तो उस दक्आा में जिस पक्ष 
वाले गुणों में उत्कृष्ट होंगे वह पक्ष ग्राहय होगा । गुणियों में मी यदि समानता पाई 
जायगी तो उनमें जो द्विजोत्तम होंगे वे प्रामाणिक माने जायेंगे । समान योग्यता वाले 
ज्ञाह्मण साक्षियों में परल्पर विरोध हो तो उनमें जो श्ोत, स्मति क्रिया में श्रेष्ठ हो उसे 
प्रमाणिकता मिछेगी। कुल्छूक भट्ट ने इस सम्बन्ध में वृहस्पति के वचन का उल्लेख किया 
है गण-हेघे क्रिपायुक्ता:--यदि दोनों ही समान रूप से गूणी हों तो उनमें से जो क्रिया- 
शील अधिक होगा अर्थात्‌ यज्ञानुष्ठान आदि धाभिक कार्यों में विशिष्ट होगा, वह प्रमाण 
माना जायगा । 

ऋणादानादि प्रकरण में जो साक्षी रूप से नियुक्त नहीं हुआ है परन्तु उससे 
यह व्यवहार देखा हैं तो पूछे जाने पर उसे भी साक्ष्य देना चाहिए और जैस। उसने देखा 
या सुना है उसे बह यथावत, बतावे । साहस आदि के अपराध में छोम रहित, पवित्र एक 
साक्षी भी प्रामाणिक माना जायगा | इसके अतिरिक्त यदि दोनों पक्ष एक साक्षी के होने 
में सहमत हों तो एक भी हो सकता है । मत लिखते हैं कि स्त्रियों की बुद्धि प्राय: अस्थिर 
रहती हैं वे ईर्ष्या, ढेघ आदि के वश में शीघ्र आ सकती हैं अतः अनेक स्त्रियों के साक्ष्य के 
विरुद्ध भी एक निर्लोभि व्यक्ति प्रामाणिक होगा । ईसी प्रकार अन्य दोषयुक्‍त अधिक 
संख्या में हों तो उनकी अपेक्षा भी निर्लोनी गृणी एक साक्षी पर्याप्त माना जायगा। 
कुल्लूक भट्ट ने व्यास के वचन का प्रमाण दिया है कि पवित्र क्रिया वाला, धर्म के मर्म को 
जानने बाला, साक्षात्‌ देख कर कहने वाला एक साक्षी भी प्रमाण माना जायगा, विश्येष 
कर साहस के अभियोग में ।* 

जो व्यक्ति साक्ष्य अंगीकार कर के भी रोग आदि से असमर्थ न होने पर भी 
साक्ष्य न दे तो उसे तीन पक्ष (डेढ़ मास) की अवधि दी जायगी और यदि उस अवधि 
में बह साक्ष्य न देगा तों जितना ऋण विवाद के विषय है उस सब का वह देतदार होगा 
तथा सम्पूर्ण ऋण का दशमांझ दण्ड के रूप में राजा को देगा । 


साक्षी-परीक्षा पद्धति 


समा भवन के भीतर जब साक्षी उपस्थित हों तब अर्थी और प्रत्यर्थी 2020 
उन्हें विधिपूर्वक समझाता हुआ प्राडूविवाक उनसे इस प्रकार प्रइन करें । इन दोनों के 





१. शुचिक्रियद्य घर्मज्ः साक्षी यत्रानुभूतवाक्‌ । प्रसाणमेको४पि भवेत्‌ साहसेष 
विद्येतः । व्यास कुह्लूक भट्ट हारा उद्धृत 
तथा, या० स्मु० ५। ६९ ७६ 


जाओ 
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क््याय व्पनत्वा ३२३ 


(वबादी और प्रतिवादी) इस कार्य के सम्बन्ध में आप इनके आपस के कार्य के विषय में 
जो जानते हों वह सत्य कहें, क्योंकि इसमें आपकी साक्षिता है ।” इसके वाद उन्हें सत्य 
की महिमा का स्मरण दिलाया जाता है। साक्ष्य में सत्य बोलने में उत्तम कोत्ति का 
भागी होता है। यह सत्यवाणी ब्राह्मग के द्वारा प्रशंसित है। साक्ष्य में मिथ्या भाषण 
करने वाला जो सौ जन्म तक वार-बार वरुण देवताके पाशों से बाँवा जाता है; अतः साक्ष्य 
में सत्य ही बोलना चाहिए। सत्य के द्वारा साक्षी पवित्र होता है तथा सत्प से धर्म की वृद्धि 
होती हैं। इससे सब वर्णों के साक्षियों को सत्य ही बोलना चाहिए । आत्म: ही आत्मा 
का साक्षी है तथा आत्मा ही आत्मा की गति है इसलिए मनुष्यों के उत्तम साक्षी आत्मा 
का हनन ने करते हुये सत्य का ही आचरण करना चाहिए । पाप करने वाला यह 
स्रमझता है कि उसे कोई देख नहीं रहा है। परन्तु उत सब को देवगण तथा उनके 
अन्तःस्थित पुरुष देखते रहते हैं। आकाश, भूमि, जल, हृदय, चन्द्र, सुर्थ, अग्नि, सम, और 
वायू, तथा रात्रि, दोनों संधिकाल, तथा धर्म सब शरीरघारियों के चरित्र के 
जानने वाले हूँ। अथवा ब्राह्मण को सत्य की शपथ, क्षत्रिय को आवुद्ध की दपथ, वैश्य को 
गौ, रत्न आदि की शपथ तथा शूदों को समस्त पापों की शपथ देक र॒प्रदन करना चाहिए | १ 
यहाँ आकाश, भूमि आदि जड़ पदार्थों में जो उत्तके अधिष्ठातृ देवता रहते हैं उनसे तात्पर्य 
है। कोई भी मूत बिना देवता के स्थित नहीं रहता । इसका उल्लेख अन्यत्न हुआ है। 
इस प्रकार सान्त्वना पूर्वक सामान्यतः सब वर्णों को सत्यकी महिमाका स्मरण कराया जाता 
है। इसके बाद विज्येप वर्ग के लिए भिन्न-भिन्न विधान हैं। देव प्रतिमा तथा ब्राह्मणों के 
सांनिध्य में उत्तर मुख अथवा पूर्व मुख उन्हें खड़ा कर के शुचि (पवित्र) उन ब्राह्मणों 
से स्वयं पवित्र पृच्छक सत्य बात पूछे । ब्राह्मण साक्षी से “कहो” इतना ही आदेश करे। 
क्षत्रिय जाति से कहे “सत्य कहो” | गौ, बीज और सुवर्ण की शपथ दिलाकर वैद्य 
से प्रइत करे तथा शूद्र से सब प्रकार के पापों का भय दिला कर प्रइन करें।* समाज 
में ब्राह्मणादि चारों वर्णों के सदाचार में तारतम्य माना गया है, इंस दुँष्टि से घामिक 
ब्राह्मण साक्षि के लिए अधिक उपदेश देना आवश्यक नहीं था । वह स्वयं गुण-दोषों 
का अभिज्ञ समझा जाता था। उसकी स्वधर्म निष्ठा ही उसे असत्य पथ पर चहक्तने से 
रोकती है। अतः उससे अधिक न कह कर “कहो” इतना ही कहना पर्याप्त है। इसमें 
श्राह्मण का पश्षपात नहीं है किन्तु उनकी धर्मनिष्ठा, सदाचार का पक्षपात है | यह 
इससे भी सिद्ध होता है कि जो ब्राह्मण अपनी परम्परा प्राप्त मर्यादा को छोड़ कर 





१. मनु० ८-११३. 
६. मनु० ८-७९, ८७; नारद स्मृति ३-२१४. २१६. 





३५४ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


जघन्य वृत्ति का आश्रय छेता है उस ब्राह्मण साक्षी के साथ उत्ती प्रकार व्यवहार होगा 
जैसा शूद्र साक्षी से । आगे मनु स्पष्ड कहते हूँ कि गोरक्षण से जीविका चलाने ३५०० 
वाणिज्य व्यवसाय वाले, कारीगर, गायक, दास वृत्ति करने वार्ड अथवा सृदज्ञार ब्राह्मण 
के साथ शुद्ध के समान आचरण ' करे।* इसी नियम के फलस्वरूप इस व्यवसाय याले 
क्षत्रिय और वैश्य मी शुद्ग के समान माने जायेंगे । । 
शुद्रों के लिए मनु ने वास्तव में बहुत अधिक भय दिखाया है। उत सब के 
उल्लेखका यहाँ प्रयोजन नहीं है। एक दो उदाहरण पर्याप्त होंगे । ब्रह्मघाती, स्त्री 
घाती, बालघाती, मित्रद्"ोहीं तथा झतध्न को जो नरक भाप्त होते हैं वे तुम्हें श्राप्त 
होंगे यदि मिथ्या भाषण करोगे । है भद़, तुमने जन्म सर हे जो कुछ ६ उपार्जन 
किया है वह कुत्ते का हो जायगा अर्थात्‌ नष्ट हो जायगा, कं इत्यादि भयाव| अवश्य हैं, 
परन्तु यहाँ मनु का अभिप्राय उन्हें डराने, धमकाने से नहीं है किन्तु उनकी धर्म बुद्धि 
कौ जागृत करने के अभिप्नाय से यह प्रयाक्ष किया गया है का धर्म बुद्धि का अभाव 
मनू नहीं मानते, वे उन्हें भी घर्मभीर मानते हैं। धर्म का कक हैँ ज्ञान न होता, स्वर्ग और 
नरक का उन्हें विवेक न होता; अन्तरात्मा पुरुष तथा देवों की सत्ता में उनका विश्वास 
न होता तो हजारों शपथ्॒ दिलाने का भी उन्त पर कोई प्रभाव पड़ता सम्भव न था। अतः 
मन्‌ की दृष्टि से वे भी धर्म के मर्म को,जानते थे। पर ब्राह्मणादि में उनके व्यवसाय 
के सम्बन्ध से घर्मबुद्धि जागृत रहती थी। शूद्रों को अपने हीन व्यवसाय में इतना व्यस्त 
रहना पड़ता था कि घर्में की चिन्ता करते का अवसर उन्हें कम मिलता था। इसके 
अपवाद रूप धर्मव्याध आदि शुद्ध अवश्य थे जिनकी कथा महाभारत में उल्लिखित है । 
परन्तु साघारणतः झाद्रों में धर्म बुद्धि सुप्तप्राय रहती थी इसलिए जगाने के लिए उन्हें 
झूठ बोलने के दुष्परिणाम का विस्तार के साथ भय दिखाया गया है। 
इस सम्बन्ध में जायसवाल जी के मत का निर्देश करते हुए श्रीयुत वरदाचार्य 
जी लिखते हैं--'जायसवाल जी का कथन है कि गधाहों से जिरह की जाती थी-- वास्तव 
में यह इतनी कठोर थी कि उसे उत्पीड़न कहा जा सकता है। अभियुक्त तक से जिरह 
की जाती थी ।' अभियुक्त से जो जिरह की जाती थी उसे कठोर भछ्ठे ही कह लें परच्तु 
उत्पीड़न कहना स्पष्ट ही अत्युक्ति हैं--बढ़ा कर कहना है । हिन्दू पद्धति पर 
दोषारोपण करने के पहले यह स्मरण रखना चाहिए कि उसके अनुसार न्यायालय के 
पास आजकल के समान पुछिस की प्रारम्मिक छत-बीन की रिपोर्ट नहीं रहती थी । 


१. गोरक्षकान, बाणिजकान्‌ तथा कारुकुशीलवानू । 
प्रेष्यान, वार्धुषिकांइचैव विप्रान्‌ शूद्रवदाचरेत्‌ ॥ सनु० ८-१०२. 
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न्न्पु 


न्याय व्यचन्या की र्५्‌ 


आजकल एविडेंस एक्ट से० २७ में यह विधान है कि पुलिस अभियुक्त से जो जिरह करे 
उसकी रिपोर्ट छेने का न्‍्यायाघीज्ञ को अधिकार है। इनका आशय यह है कि वर्तमान 
समय में अभियुक्त का उत्पीड़न आदि करने की प्रक्रिया पुल्तिस की प्रारम्मिक छान-बीन 
में ही सम्पन्न हो जाती थी; अत: इस सम्बन्ध में जज का कार्य हल्का हो जाता है। 
परन्तु इसके अभाव में सत्य की तह तक पहुँचने के लिए यदि अभियुक्त से जिरह की जाती 
थी तो उसमें कठोरता होना कार्य की गुरुता देखते हुए अनुचित नहीं है । 


दोबारा साक्त्य 
बगदी अथवा प्रतिवादी दोनों पक्षों में जिस पर प्रमाण देने का भार होगा बही 
प्रमाण उपस्थित कर सकेगा । आजकल की भ्रथा के अनुसार भी प्रमाण देने का भार 
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३२६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


किस पक्ष पर है यह तो निर्धास्ति किया जाता है परन्तु दोनों पक्षों को ही अपने-अपने 
साक्षी उपस्थित करने की व्यवस्था है। परत्तु धर्मशास्त्रीय प्रथा इस सका: कीनथी। 
उसके अनुसार जिस पक्ष पर मार रहता था उसी को अपने साक्षियों के द्वारा अपने 
पक्ष को प्रमाणित करना पड़ता था। यदि उसके साक्षियों से उसका पक्ष पूर्णतया समर्थित 
होता था तो उसकी विजय होती अन्यथा वह पराजित होता था और दूसरा पक्ष विजयी 
होता था | इसेयाज्ञवल्वथ रपष्ट करते हैं-वे कहते हैं कि जिस के साक्षी प्रतिज्ञा को सत्य 
सिद्ध करते हैं वह विजयी होता हैं तथा जिसके साक्षी अन्यथा वादी होते हैं उसकी निइचय 
ही पराजय होती है ।* परन्तु इसके अपवाद रूप में याज्ञवल्वय यह विधान करते हैं कि 
साक्षियों के साक्ष्य देने के बाद मी यदि पूर्व॑साक्षियों को अपेक्षा अधिक गुणशील, विद्या, 
आचार आदि में श्रेष्ठ अन्य साक्षी साक्ष्य दें; अधवा ढिंगुण संख्या में पूर्व साक्षियों के 
कथन का खंडन कर तो दूसरी कोटि के साक्षियों का शाम माना जासगा और पहिले 
बाल साक्षी मिध्यावादी माने जायेंगे। इस इलोक की ठीका में सिताक्षराका: विज्ञाने- 
इवर ने बहुत सं महत्त्वपूर्ण विषयों पर प्रकाश डाछा है अत: के यहाँ देना अनुचित 
न होगा । बार-बार नए साक्षियों के लेने से तो कभी व्यवहार निर्णय ही न हो सकेगा 
वर्योकि इस प्रकार का कमी अन्त न होगा । अनवस्था ही जायगी | अतः यह उस दशा के 
लिए निहित किया गया है जहां पूर्व साक्षियों पर धरा एहई में दोषारोपण नहीं किया गया है 
परन्तु उनके साक्ष्य से यह विद्वास अर्थी के चित्त में दृढ़ हो जाता है ये सच नहीं बोल रहे 
हैं और किसी कारण विशेष से विरुद्ध हो गए हैं वहाँ उन्हें मिथ्यावादी सिद्ध करने के 
लिए दूसरे साक्षी ऊपर लिखी योग्यता के उपस्थित करने का उसे अधिकार दिया गया है 
और वह इस पर भी पूर्व साक्षियों पर किए गए मिथ्यामाषण को सिद्ध करने में समर्थ 
नहीं होता तो वह दंडनीय होगा । यह अधिकार भी तभी तक है जब तक व्यवहार का 
निर्णय नहीं हुआ है। निर्णय हो जाने के बाद सै क्रियाओं का अन्त हो जाता हैं यह सभी 
घर्मशास्त्रकारों का मत है। मिताक्ष राकार ने इसका बड़ा अच्छा उदाहरण दिया है । 
जिस प्रकार किसी मनुष्य को यदि पीलिया रोग हो गया है तो उसे सफेद वस्तु भी 
पीली दिखाई देगी और दूसरे के प्रमाण से यह सिद्ध होने पर कि वह वस्तु वास्तव में सफेंद 
है उसके नेज्नों में विकार होने की कल्पना की जे ग़्यगी । इसी प्रकार साक्षी के साक्ष्य दे 


१, यस्पोचः साक्षिणः सत्यां प्रतिज्ञा स जयी भवेत । 
अन्यथा वादिनों यस्य ध्रवस्तस्प पराजयः | या० स्मृति ७९. 
२. उक्तेषपि साक्षिभिः साक्ष्ये यद्यन्ये गुणवत्तमाः । 
हिंगुणा वात्यथा ब्रग॒ुः कूढा: स्युः पूर्बसाक्षिण: ॥ या० स्मृति ८०, 


के 


ध्याय व्यवस्था ब२७ 
चुकने पर उसके वाक्य का शोधन होगा; यदि वाक्य शुद्ध सिद्ध होता तो साक्षि सत्य माना 
>शयगा अन्यथा नहीं। अतः साक्षि के वाक्यों का यथार्थ सत्य के द्वारा शुद्ध होना 
आवह्यक् है ॥१ 

परन्तु धर्मशास्त्रों में यह सर्वस्म्मत सिद्धान्त है कि साक्षी एक ही पक्ष के होंगे । 
दोनों पक्षों के साक्षी किसी दक्षा में न लिए जायेंगे । आजकल के न्याय से यह मौकिक 
भेद है। जहाँ प्रत्यर्थी को यह विश्वास हो जाता है कि साक्षियों के साक्ष्य के बाद भी 
>सका पक्ष सत्य है और साक्षियों ने मिथ्या भाषण किया है वहाँ मी उसे दुसरे साक्षी 
अपनो ओर से देने का अधिकार नहीं है। यदि उसे संतोष न हो तो उसके लिए यह व्यवस्था 
की गई थी कि व्यवहार निर्णय कुछ समय के लिए स्थगित कर दिया जाय और एक सप्ताह 
तक यह देखा जाय कि साक्षियों को मिथ्यामाषण के पाप के फलस्वरूप कोई देवी दंड 
मिलता है या नहीं | यदि भप्ताह के भीतर साक्षी को कोई मारी रोग हो जाय, उसके घर 
में आग छूग जाय अथवा उसके किसी समीपी सम्बन्धी का मरण हो जाय तो वह साक्षी 
मिध्या सिद्ध होगा और उसे दण्डभागी होना पड़ेगा ।* यह घामिक विश्वास है ! पाप 
का फल काछान्तर में अथवा जत्मान्तर में मिलता है यह मान्यता है तत्नापि अत्यन्त 


ही मिक्त जाता है ।3 शपथ लेकर साक्षी होकर मिशथ्या 
कर उस पर देवी दण्ड का होना मानता गया है और 
मान ली गई है। 

यह ऊपर लिखा जा चुका है कि साक्षी एक ही पक्ष के होंगे। वह पक्ष भाव-वादी 
हीगा अर्थात्‌ जिस के सिद्ध हो जाने पर इस्तरा पक्ष जो अभाववादी होगा वह आप ही 
असिद्ध हो जायगा। इस प्रकरण में अर्थी और प्रत्यर्थी का प्रयोगवादी और प्रतिवादी के 
लिए नहीं है प्रत्युत भाववादी और अभाववादी के लिए क्रमश: है। उदाहरण के लिए 
वादी ने ऋणी से ऋण का द्रव्य मांगने का व्यवहार उपस्थित किया। जब यदि ऋणी उसे 
अस्वीकार करता है; यह कहता है कि उसने ऋण नहीं लिया तो यहाँ ऋणदाता जो बादी 
है वह अर्थी समझा जायगा और प्रमाण का मार उस पर होगा और उसे साक्षी आदि 
उपस्थित करने पड़ेंगी । परन्तु जहाँ ऋणी--प्रतिवादी' यह उत्तर देता है कि उसने 


भाषण करने को अत्युग्र पाप मान 
उसकी परम अवधि एक सप्ताह की 





१. समिताक्ष रा, या० स्मु०, २०८० , 

९. मन० ८-१०८, 

३. तिभिवर्षस्त्रिभि्मास स्त्रिमिः पक्षेस्त्िभिद न: । 
अत्युग्र प्रण्यपापानामिहैबव फलमदनते ॥ 





३२८ प्रमुख स्मुतियों का अध्ययन 


कण लिया तो था किन्तु उसे वह पटा चुका है; इस दशा में ऋणी प्रतिवादी को यह सिद्ध 
करना पड़ेगा कि बह ऋण अदा कर चुका ड्ठ । इस दशा में त्र्ह्‌ अर्थी माता जायगा। उस 
पर प्रमाण का भार होगा तथा उसके सिद्ध कर देने पर वह जयी होगा और दूसरा पक्ष 
पराजित | अतः घर्मशास्त्रों के मत में साक्षी के उपन्यास का भार एकही पक्ष पर समझौता 
अवलंबित रहता था । 
कभी-कभी ऐसे भी विषय उपस्थित होते थे जहाँ दौतों भाव बादी होते थे । 

जैसे किसी मृत पुरुष को सम्पत्ति के उत्तराधिकार के लिए दो व्यक्ति भाववादी हो सकते 
हैं और दोनों हो अपने को उत्तराधिकारी सिद्ध करना चाहते हैं। ऐसे स्थल के लिए यह 
व्यवस्था को गई है कि जहाँ दोनों विवादी भाववादों हों तथा दोनों के साक्षी हों उस दशा 
में जो पूर्व पक्षी होगा उसके साक्षियों से ही दोनों का निर्णय होगा । * हर हालत में प्रभाण 
का उपन्यास एक ही पक्ष कर सकता था | मत ते इसका स्पष्ट उल्लेख नहीं किया है 
परन्तु ऋणादान के प्रकरण में वे लिखते हैं कि यदि अवर्मण (कऋषणी) ऋण लेना स्वीकार 
न करें तो अभियोवता को चाहिए कि वह साक्षी अथना दूसरे प्रमाण उपस्थित करे । 
यहाँ केवल अभियोक्‍ता का प्रमाण उपस्थित करने के लिए आदेश है इससे उतके मत में 
भी एक ही पक्ष के प्रमाण छाने का विधान माना जायगा | ह 


कूड्याक्षय । 2, 
साक्षियों के द्वारा सत्य के अतिरिक्त वक्तव्य देने पर उसे कूटसाक्ष्य कहते हैं; 

धर्मझास्त्र, इस प्रसंग में, मनोवैज्ञानिक निरीक्षण पर भी विज्येष बल देते हैं ; .यदि साक्षि 
अपना वकक्‍्तथ्य देते समय उद्विग्न हो जाता हैं, अपने पैर से भूमि कुरेदता हो, वस्त्रों को 
हाथ से झिटकता हो, जल्दी करता हुआ; ने पूछे जाते हुए भी अधिक बोलता हो तथा 
जिसका मुख विवर्ण हो जाय उसे कटसाक्षी कहा जाता है” नारद स्मृति के उक्त वचन 
स्पष्टरूप से एक ऐसे व्यक्ति का चित्र सामने प्रस्तुत करते हैं जो जानते हुए भी विरुद्ध 
आचरण कर रहा हो | मनोवैज्ञानिक निरीक्षण का महत्व कोई भो अस्वीकार नहीं कर 
सकता है; इसके द्वारा मौखिक रूप से कुछ कहे जाते पर भो सत्यासत्य का विनिर्णय 
१. दयोविवदतोर्थेषु हुयो: सत्सु च साक्षिषु । 

पूर्वपक्षों भवेद्यस्थ भवेयुस्तस्प साक्षिणः ।॥। नारद 

याज्ञ० व्य० १७ की मिताक्षरा में उद्धुत । 
२. सनु० ८-१२. 
३. ना० स्मृति ३-१९३-१९७. 





किक कक नम तप पर 


न्याय व्यक्ल्या ३२९. 


संभव हो सकता था । मनु आदि ने भी राजा को व्यवहार कार्य करते समय उक्त लक्षणों 
को दृष्टि में रखकर ही कार्य करने का जादेश दिया है।* 

मतु का आदेश है कि बदि कूट साक्ष्य का पता व्यवहार के मध्य में निर्णय देने 
से पूर्व अथवा निर्णय के बाद भी लगे तो सब पद्धति अकृत समझी जायगी, निर्णय ही रह 
हो जायगा और फिर से छात-बीन होगी । * इसके बाद लोभ, मोह, भय आदि के कारण 
झूठी गवाही दी गई हो तो उसके कारण के अनुसार अलग-अलग दंड का विधान किया 
गया है। दंड विधान जो अर्थ दंड के रूप में है प्रथम अपराध के लिए हैं। परन्तु जहाँ 
यह पता चले कि मिथ्यासाक्ष्य देने वाला इस कार्य में अन्यस्त है वहाँ बहुत कठोर दंड 
का विधान मनु कहते हैं कि क्षत्रिय वैद्य और शूद यदि इस प्रकार के अपराधों पाए 
जाएं तो उन्हें अथ दंड भी दे तथा उन्हें देश से निकाल दे । ब्राह्मण अपराधी के सम्बन्ध 
में यह सुविधा की गई है कि उसका घन हरण न करके उसे राष्ट्र से निकाछ दें। इस 
सामान्य नियम का यहाँ भी अनुरोध किया गया है। यहाँ ब्राह्मण के दंड के लिए 'विवा- 
सयेत्‌ पद का प्रयोग किया गया है। इसके तौन अर्थ माने गए हैं। विगत वासस्‌ अर्थात 
वस्त्ररहित (नग्त) कर दिया जाय, अथवा वास अर्थात्‌ घर उसका नष्ट कर दिया जाय 
अथवा देश से निर्वासित कर दिया जाय | याज्ञवल्क्य की ठीका में विज्ञानेश्वर इन तीनों 
अर्थों का उल्छेंख' करते हैं और यह निर्णय देते हैँ कि अपराध की गुठता के अनुसार 
तीनों प्रकार के दंड विहित हो सकते हैं। वे यह भी लिखते हैं, कि ब्राह्मण का भी अर्थदंड 
हो सकता है क्योंकि यदि वहे व्यवस्था न मानी जायगी तो यह अड़चन उपस्थित होगी 
कि छोटे अपराध में अर्थ दंड के अभाव में या तो उस्ते कठोर दंड-नग्नकरण,गृहमभंग या देश 
निकाछा--दैता पड़ेगा या तो बिलकुल छोड़ देता पड़ेगा । दोनों हो अनुचित होंगे । 
इससे स्वल्पापराध में अर्थ दंड होना चाहिए | मिताक्षराकार का यह कथन सर्वथा 
युवितियुक्त है। वे कहते हैं कि जहाँ उसे अक्षतधन सहित निर्वासन करने का आदेश 
मन्‌ ने दिये हैं” वह प्रथम अपराध के लिए है। दारीर दंड (बंध) का सामान्यरूप से 
निषेध है अतः ब्राह्मण को शरीर दंड नहीं दिया जा सकता था। परन्तु अर्थ दंड का 
विवान ब्राह्मणों के लिए मनु हो ने कई जगह किया है। प्राड्विवाक ब्राह्मण ही होता 
था उसका निर्णय यदि दोषयुक्‍त होता था तो बह भी दण्ड का भागी होता था । अमात्य 


१. इसका वर्णन पूर्व में किया जा चुका है। 
२. भनु० ८-११७-११८. 

३. याज्ञ० व्यव० ८१ भिताक्षरा। 

४. न जातु ब्राह्मणं हन्यात्‌ । मनु० ८-३८० , 





३३० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


अथवा प्राइविवाक यदि अन्यथा (त््याय विरुद्ध) करें तो राजा स्वयम्‌ उस कॉर्य को 
ठीक कर तथा उन अमात्यादि का एक सहखस्र दंड करे ।* इसी प्रकार फिर वे (मनु) 
कहते है कि बाह्य ण सुरापन करते बाला, चोडी करने वाला तथा गुरुपत्नी-गामी ये 
पृथक-पथक महापातकों मनुष्य है और यदि ये प्रायहिचत यथाचिधि न करें तो राजा को 
चाहिए कि उनके लिए घर्मयृकता शरीर और धन देंड का व्यवस्था करे | इस 
प्रकार इन सब बचनों का समन्वय करने की दृष्टि से मिताक्ष राकार की युवित सर्वेया 
समीचीन है। जहाँ ब्राह्मण जातनबूझ कर सब कुछ समझता हुआ भी जघन्य अपराध 
करता है वहाँ वह वास्तव में ब्राह्मप्रत्व से च्यूत हो जाता है, जाति मात्र से ब्राह्मण समझा 
जाता है अतः अपराध के उचित दंड के योग्य है। जहाँ उसके साथ रियायत की गई है वहाँ 
यह भाव है कि वह गूण दोष से अभिज्ञ है अंत: प्रमाद से ( भूछ ) ही अपराध कर सकता है 
अतः वहाँ दंड की अल्पता है । 
ब्राह्मण के साथ घर्मगशास्त्रों में दंड विधान में पक्षपात किया गया हैं यह जो 

आक्षेप करते हैं वे भूल जाते हैं कि मनु ते ही ब्राह्मण को अधिक दंड का भागी बनाया 
है। राजा स्वयम्‌ अपना वेंड करता है यह मी विधान हैं। वह घन दंड या [तो वरुण देवता 
को अर्पण करने के लिए जल में फेंक दिया जाता है या ब्राह्मणों में वितरण कर दिया 
जाता है। मनु कहते हैं कि जहाँ सामान्य अपराधी एक कार्षापण दंड का भागी होता है 
वहाँ राजा एक हज़ार का भागी होता है | जानकार उत्कृष्ट शूद्ध अठगुना दंड चोरी के 
अपराध में देता है, वैद्य सोलह गुना तथा क्षत्रिय वत्तीस गुता । उसी अवस्था में ब्राह्मण 
के लिए च्ौसठ गुना, सौ गूना या १२८ गुना दंड विहित है । जितना ही अधिक योग्यता 
युक्त ब्राह्मण होगा उतना ही अधिक दंड का भागी होगा ।”* वरदाचार्य जी लिखते हैं 
कि गौतम ने भी यह विधान किया है कि यदि विद्वान्‌ पुरुष अथवा ऊंचे वर्ण का व्यक्ति 
अपराध करे तो वह अपेक्षाकृत अधिक कठोर दंड का भागी होगा। यह वर्ण की उच्चता 
के आधार पर नहीं धा। गौतम के भाष्यकार ने यह हेतु दिया है कि जो व्यक्तित निर्षब के 
दोषों को जानता टुआ भी अपराध में प्रवृत्त होता है उसका दीष अधिक हो जाता है।* 
मन्‌ ० ९-२३४: 
« भत० ९६-२३५, २३६. 
» मंतु० ८-३६, ३३७, ३३८. 
- "फह जाका ॥.989ए, ग्राटा | 28पएथाए६ ए 0ताहए 8५8/९78, 98 

[0 00ए7 68 लए 88 (जछण॑शवा] (8.8.79., ॥] ए., 240) पाता ।६ 
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त्याय व्यवस्ण ३३ 


कूटसाक्षी देने वाले के लिए दंड विधान का नियम याज्ञवल्कय ते भी चतलाया 
दै ।* 

प्राचीन धर्मशास्‍्त्रों में कटताक्ष्य की योजना विल्‍क्षण सूझ की द्योतक है जिसके 
कारण तत्व निर्णय करते के लिए साक्ष्य को इतता अधिक महत्व दिया गया 
तथा साक्ष्य में अस़त्य भाषण का यथासम्भव प्रवेश रोकने के लिए बहुत कठोर दंड का 
विधान किया गया। वर्तमान विद्वान में भी कट साक्ष्य का कठोर दंड विहित हैं, परल्तु 
पाश्चात्प देशों ते बहुत समय के बाद इस तत्व को समझा है| आपस्तम्ब तथा गौतम 
सरीखे प्राचीन विधान में यह दिया गया है कि स्ाक्षियों को परीक्षा करने के वाद ही व्यव- 
हार विनिर्णय किया जाय । जो साक्षी मिथ्याभापण करें अथवा साक्ष्य देने से इन्कार करें 
उनका कठोर दंड न केवल भविष्य में (जन्मान्तर में), परन्तु राजा के द्वारा उसी समय 
भी होता था| अर्थज्ञास्त्र में भो सिध्या साक्ष्य के लिए राजदंड विहित किया गया है 
(कौ० ३-२) । अनेक स्मृतियों के अनुसार न्‍्यायाघीद साक्षियों को जो सच बोलने 
के लिये चेतावनी देता है। इस सम्बन्ध में भारतीय नियम का अन्य पाइचात्य देझों से 
तुलना करने पर कितना विरोध प्रतौत होता है 


दे यह दुष्टव्य है। रोमत ला में कटसाक्य 
ईइवरुय दंड के लिए छोड़ दिया जाता था और कानून कूट साक्षो देने वाले को राजकौस 


दंड का भय विल्कूल न देता था । यह चर्च (धामिक संस्था) का काम था कि उससे 
कूटसाक्ष्य को पाय माने | मध्यकालीन इंगलड शपथ के सम्बन्ध में निरपेक्ष था। 
बारहवीं या तैरहवों शताब्दी ईसवो में जूरो के समक्ष शपथपुकत साक्ष्य नहीं रहतो थी। 
हॉल्डवर्थ कहता है कि कूटसाक्ष्य के सम्बन्ध में सामाल्य नियम से केवल जूरियों का 
दंड हो सकता था अन्य प्रकार की पर्जरी (साक्षी आदि को) घामिक न्यायालयों के अघोन 


76 807[06 ७6 ]5७9[€ ६० गा0"ह6 इट एटा: 
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थी तथा सामान्य नियम और घाभिक तियमों में जो परस्पर स्पर्धा रहती थी उसका 
परिणाम यह होता था कि 'पर्ज री” का अपराध अदंडनीय हो जाता था ।* 
प्राचीन भारतीय घमंशास्त्रों ने कूटसाक्ष्य के सम्बन्ध में जो नियम प्रस्तुत 
किये हैं वे अत्यधिक महत्व के हैं, श्री वरदाचार्य के उक्त वृतान्त से रोमन ला तथा 
मध्यकालीन इंगलूड की कटसाक्ष के विषय में जो वित्चारघारा थी, यह स्पष्ट हो जाता 
है | कूटसाक्ष के छिए किसी भी प्रकार का दंड विधान न करना तथा उसे केवल ईइवरीय 
न्याय के ही ऊपर छोड़ देता किसी भी प्रकार बूद्धिगम्स नहीं है। जिस प्रकार से कूटसाक्षि 
के अपराध को ईइवरीय न्याय पर ही अवलूबित कर दिया गया था ठीक उसी प्रकार 
अन्य अपराधों को भी ईइवर के ऊपर ही छोड़ा जा सकता था। परच्तु अन्य अपराधों 
के विषय में दंड का विधान होता तथा कूटसाक्षि में दंड न होना यह सिद्ध करता है कि 
उततकी विचार झांखला में उस ताकिक बुद्धि का अभाव था जिसने प्राचीन धर्म शास्त्रों में 
इस विषय में नियम निर्षारित किये थे। कूटसाक्ष में दंड विधान के ही द्वारा सत्य भाषण 
की आशद्या की जाती थी। साक्षि के लिए ईदइवरीय कोप का विधान तो था ही साथ ही साथ 
पहिक दंड विधान भी था। साक्षि को शपथ दिलाने का केवल एक ही ध्येय था--साक्षि 
यह समझे कि उसके असत्य वोलने पर दंड प्राप्ति होगा, परन्तु ऐंहिक दंड प्राप्ति का भय 
तथा ईववरीय दंड प्राप्ति का भय दोनों ही एक दूसरे के अभाव में अपूर्ण ही रह 
जाते हैं जतएव प्राचीन घ॒र्मशास्त्रों का उक्त विधान एक उत्कृष्ट विधान कहा 
जायगा | 


लिखित तथा भुक्ति 
प्रमाण के तीन भेदों में प्रथम भेद साक्षि था, द्वितीय तथा तृतीय भेद की संज्ञा 
ऋमणश: लिखित तथा भवित है | प्रमाणों में लिखित तथा भुक्ति का विद्येष महत्व है । 
साक्षी की अपेक्षा लिखित तथा भुक्ति अधिक प्रामाणिक मानी जाती है। घर्मशास्त्रों के 
अनुसार ऋण आदि ग्रहण करने पर उसे लिपिवद्ध करना चाहिए; छेख अथवा इसो 
प्रकार के अन्य रयावहारों में लिखा जाने वाला छेल दा नका दर का हाता था | बश्रम अपन 
थे से ऋणी तथा ऋणदाता द्वारा लिखित लेख्य, द्वितीय किसी लेखक के द्वारा लिखित 
छुख्य | प्रथम प्रकार का छंख्य साक्षी के अभाव में भी वैध समझा जायगा; दूसरे के लिए 
साक्षि का होता आवश्यक रहता है। स्वहस्त लिखित छेख्य को प्रामाणिकता बल 





१. वरदाचार्य--हिन्दू जुडीक्षियष्ठ सिस्टम--स्‌ ० १४३, १२४: 


न्याय व्यवस्था ३३२ 


अथवा छछ्त के अभाव में ही होती है ।१ परस्पर व्यवहार को लिपिबद्ध करने के विषय 
में स्मृतियों में अत्यन्त बिस्तार के साथ नियम उपलब्ध होते हैं। 

ऋणादि के ग्रहण करते समय छेख के पूर्ण हो जाने पर साक्षी, ऋणदाता तथा 
छेखक अपने हस्ताक्षर करते हैं, हस्ताक्षर के साथ वे उसमें इतना वृतांत लिखते हैं जिससे 
यह निविर्वाद रूप से सिद्ध हो जाय कि कौन कौन है तथा किस दिन क्या हुआ अर्थात्‌ अपने 
वा, गोत्र तथा स्थान के नाम के अतिरिक्त उक्त कार्य किये जाने को तिथि, मांस, 
वर्ष, आदि का स्पष्ट उल्लेख किया जाता था। छेखक को भी इसी प्रकार से अपना वृत्तांत 
लिखना पड़ता था। यदि इस प्रकार से छिखा हुआ लेख किसी कारण से नष्ट हो जाता 
हैं तो हूंसरा लिखना चाहिए ऋण आदि के चुका दिये जाने पर उक्त लेख के ही पृष्ठ पर 
लिखना ताहिए कि ऋण चूका दिया गया है।* 

उक्त विधान लिखित प्रमाण की बैधता को पुष्टि करते हैं। जिसके 
पास इस प्रकार से लिखित प्रमाण होगा वह निःसंदेह विजयी होता है। लेख में भी 
छल्ल-कपट होता है परन्तु प्रत्येक ध्यक्ति का लेख भिन्न प्रकार काहोने के कारण उस छल 
का पता लूग सकता हैं। इसके अतिरिवत युक्‍क्ति का आश्रय लेकर भी छल्लू का पता 
लगाया जा सकता है । यदि इतने पर भी कपट व्यवहार का पता नहीं चलता हो तब साक्षी 
आदि का आश्रय लिया जा सकता है। 

लिखित प्माण के ही समान भुविति का भी महंत्व है; किसी भूमि जञादि के ऊपर 
यदि स्वत्व का अधिकार हो तो उसे निर्णीत करने के किए यह आवश्यक है कि उक्त 
भूमि के ऊपर किसका स्वामित्व है इसका निर्णय किया जाय । यदि स्वामित्व अन्याय 
पूर्वक होगा तो स्वयंमेव एक पक्ष की विजय हो जायगी, परन्तु जन्यायपूर्वक प्राप्त 
स्वामित्व भी यदि तीन पीढ़ियों से आ रहा हो तो उसमें स्वामित्व मान लिया जाता है। 
भुक्िति तथा लिखित प्रमाण प्रत्येक प्रकार के व्यवहार में भ्रयुक्त नहीं हो सकते हैं। 
इनकी आवश्यकता सम्पत्ति आदि के विनिमय जथवा ऋण आदि के ग्रहण करने पर 
ही विशेष रूप से रहती थी। साहस आदि के व्यवहार में इनकी कोई संभावना नहीं रहती 
हैं। परस्तु साक्षी को आवश्यकता अथवा संभावना प्राय: प्रत्येक प्रकार के व्यवहार में हो 
सकती हैं; इसीलिए स्मृतियों ने साक्षी की विशेष प्रकार से विवेचना की है। 

प्रमाण के उक्त तीन प्रकार को मानृषी प्रमाण भी कहते हैं। यदि व्यवहार 





१. ना० स्मृति १-१३५ व्यवहारमयूख पृष्ठ १७। जाली द्वारा अनूदित ना० स्मृति में 
यह इल्ोक अन्यत्र अनूदित है तथा याज्ञवल्क्य स्मृति २-८९, 
२. या० स्मृति, २०८५-९४, 





डेद्टे्ट प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


का निर्णय इन नियमों से न हो पाता हो तब ईइ्वरीय प्रमाण का आधार लिया जाता हैं| 
ईदवरीय प्रमाण में दिव्य जअबवा शपथ की प्रथा आदि है। श्रमाण देने का भार जिस 
पक्ष पर रहता है वह यदि किसी प्रकार का प्रमाण देते में असमर्थ रहता है तव वह दिव्य 
का आश्रय के सकता है। 


दिव्य-शपथ 
प्रमाण के मानृषी और दैवो भेंदों में छिखित, भुकित तथा साक्षी मानृषी प्रमाण 
के भेंद माने जाते हैं। व्यवहार में सत्यानृत विवेक के लिए इन्हीं को प्राथमिकता 
प्रदान की गई है। यदि इनसे सत्यानृत विवेक हो सकता हो तब दिव्य का आश्रय लिया 
जाता था। सत्य की खोज में दिव्य अंतिम साधन है।? दिव्य की प्रथा अधिक प्राचौत 
है। वेदों में स्पष्ट रूप से दिव्य के विषय में तो कुछ नहीं मिलता है परन्तु कुछ ऐसे प्रसंग 
हैं जिनसे उक्त प्रथा का आभास परिलक्षित होता है।' ताण्डव-महात्राह्मण में वत्स 
तथा मेघातिथि को वार्ता स्पष्टरूप से दिव्य प्रथा पर प्रकाश डालती है---कण्ब के पुत्र 
बत्स तथा मेघातिथि थे, मेघातिथि ने वत्स को घूद्धापुत्र तथा अन्नाह्मण कहा, इस पर 
वत्त अग्नि में प्रविष्ट करके सिद्ध करता है कि वह ब्राह्मण हैं। * क्योंकि उसका रोम भी 
नहीं जला। इस प्रसंग का उल्लेख मनु ने भी किया है।* छांदोग्य उपनिषद्‌ १६.१ में भी 
द्विब्य का उल्लेख है । 
दिव्य उसे कहते हैं जिसमें अग्नि आदि दैवी दवितियों के द्वारा सत्य का अन्वेषण 
किया जाय । उदाहरण के लिए अग्ति में प्रवेश करने पर अग्ति मदि जछाती नहीं है तत्र 
अग्नि में प्रविष्ट होने वाले का कथन सत्य माना जाता है। दिव्य में दोनों पक्ष वादी तथा 
प्रतिवादी सम्मिलित रहते हैं। एक पक्ष दिव्य का आश्रय छेता है तथा दूसरा उसके 





2 का मग 2 फड पप्य स्पा उत काडाकय 
एपघासन्यतमाभावें दिव्यान्यतमम॒च्यत्ते ॥| था० स्मृति २, २२- 

२. मा मामेधि दशतयश्चितों धाक प्रयद्वां बद्धस्मनि इवादति क्षास ॥। 

न भा गरन्नयों मानृुतमा दासा पदी सुसमब्धनवाधुः ॥१, १५८ ४५ जद; 
अथरवे-वेद ११-१२-८- 

३. वत्सतच वे सेघातिथिइच काप्वावास्तांतं वत्सं मेधातिथिराक्रोशद्‌ ब्राह्मणोसि 
श॒द्रापुत्र इति । सोध्च्र्बादृतेनाग्नि व्ययाववतरों. . . . . . न लोस च नौषत्‌ ॥। 
ताण्डय ब्राह्मण १४. ७७: 

४. मनु० ८-“११६ 


ही त आं 





न्याय ध्यवस्या ३५ 


निर्णय को मानने का वचन देता है| जो व्यक्ति यह मानता है कि दिव्य का निर्णय 
उसे मान्य रहेगा उसे शीर्षक कहते हैं। गीर्षक के अभाव में दिव्य एक पक्षीय हो जाता है 
अतः उसके निर्णय में वन्‍्चन का अभाव रहता है। इसोलिए श्ोर्षक के अभाव में दिव्य न 
करने का विद्यान है | परन्तु यह विधान सभी प्रकार के अपराधों के लिए नहीं है, 
राजद्रोह तथा पातकों के अपराध में शीर्षक के अभाव में भी दिव्य का आश्रय लिया जा 
सकता है ।* राजब्रोह आदि में राजा ही एक पक्ष में रहता है अत्तः उसके लिए यह 
आवश्यक नहीं है कि वह शौोर्षक बने; इस अपराध के निर्णय में जय-पराजय का प्रभाव 
केवल अपराधी पर ही पड़ता है। परन्तु ऋणादान आदि में जय-पराजय का प्रभाव वादी 
प्रतिवादी पर एक प्रकार से समान रूप से पड़ता है। दिव्य का आश्रय साधारणतया तही 
अहण करता है जिस पर प्रमाण देने का भार रहता है तथा अन्य व्यक्ति शीर्षक बनता है । 
परन्तु यह एक सामान्य नियम मात्र है| यदि वादी प्रतिवादी अपने आप ही यह निर्णय 
कर लें कि एक दिव्य छे तथा दूसरा ज्ञीर्षक बने तब उनकी यह रुचि भी मानी 
जायगी ।३ अभियुकत को ही दिव्य ग्रहण करने का विधान नहीं है। परस्पर विचार 
विनिमय करके कोई भी शीर्षक तथा दिव्य ग्रहण करने वाला बन सकता है। यदि आपस 
में इस प्रकार का विचार विनिमय न हो सकता हो तव अभियुक्‍त को ही दिव्य ग्रहण 
करना पड़ता था । . 

मनु, याज्ञवल्क्य तथा नारद दिव्यों का अंतिम प्रमाण के रूप में उल्लेख करते 
हैं। उक्त धर्म शास्त्रों में विषम विस्तार भी क्रमशः ही है। मन्‌ ने केबछ दो ही' प्रकार 
के दिन्यों का उल्लेख किया है; प्रथम अग्नि पिंड को हाथ से छे जाना तथा दूसरा 
जल में डुबाना। परन्तु नारद स्मृति ने एक स्थान पर कहा है कि मन्‌ के अनुसार 
पाँच प्रकार के दिव्य होते हैं।* संभव है मनुस्मृति के कुछ अंश समय की गति में छुप्त 
ही गये हो । याज्ञ वल्क्य स्मृति के अनुसार पाँच प्रकार के दिव्य होते हैं। याज्ञवल्क्य ने 
मनु के अतिरिक्‍त तुला, विष तथा कोष को दिव्यों के प्रकार में शिनाया है।” जाली द्वारा 
अनूदित नारस्मृति में भी पाँच प्रकार के दिध्य मिलते हैं, परन्तु मिताक्षरा में नारद का 


१. शीर्षकस्थों यदा न स्पात्तदा दिव्यं न दौयते ।। ना० स्मृति ३, २५७, 
२. विनापि शौर्षकात्कुर्पाश्नपद्रोहेंब्य पातके । या० स्मृति २, ९६. 

३. रुच्या वान्यतः कुर्यादितरो वर्तयेच्छिर: ।। या० स्मृति २, ९६, 

४. अन्निं वाहरथेदेनमप्स चेन॑ निमज्जयेत्‌ | मनु० ८, ११४, 

५. तुलास्नयो विधं कोशो दिव्यानीह विज्ञद्धये ।। या० स्मृति २, ९५, 





३३६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


एक इलोक उद्धुत किया गया हैं जिसके अनुसार तप्तभाष न्ामका ऊ्े और दिव्य 
नारद ने माना हैं।* 
उतत पाँच प्रकार के दिव्यों के अतिरिक्त अन्य स्मृतियों में तंडुल तथा तप्त' 
भाषा का भी उल्लेख मिलता है। दिव्यों की प्रयोग विधि याज्ञवल्क्य तथा नारद में विस्तार 
के साथ मिलती है। स्मृतियों में किस प्रकार का दिव्य किसको ग्रहण करना चाहिए तथा 
ऋतु विद्वष में किस प्रकार के दिव्य का आश्रय लेना चाहिए आदि विषय में बहुत ही' 
विस्तार के साथ विवेचना की गई है। क्रिया पाद में दिव्य का आश्षय लेने पर अन्य 
प्रमाणों की (लिखित भुक्ति तथा साक्षी को) आवरयकवा नहीं रह जाती है; यह 
ईद्वरीय आश्रय अन्य सभी मानुषी प्रयत्तों के महत्व को निराधार कर देता है । दिव्य 
के साथ-साथ इपथ को भी ईइवरीय प्रमाण की कोटि में रख जाता हैं। मानुषी प्रमाणों 
में साक्षी की आवश्यकता प्रायः तीनों प्रकार के प्रमाणों में पड़ती हैं परन्तु ईदवरीय प्रमाण 
(दिव्य तथा शपथ में) साक्षी की आवद्यकता नहीं। पड़ती है, अथवा वहाँ ईइवर ही साक्षी 
के रूप में रहता है तथा उसी का निर्णय का कारण बनता हूं। मरे लिखते हैं जहाँ दोनों 
वादी प्रतिवादी के पक्षों के समर्थन के लिए साक्षी न हों ओर तत्व का निर्णय न होता हो 
तो शपथ करनी चाहिए | शपथ को प्रामाणिकता बताने के उद्देश्य से मनु इतिहास का 
उदाहरण देते हुए कहते हैं कि मह॒वियों तथा देंवों ने भी कार्य के लिए पुरा काल में शपथ 
कौथी; वहिष्ट ऋषि ने भी यबन पुत्र सुदास राजा के समक्ष झ़पथ का जाश्वय किया 
था ।* इसी प्रसंग में वृथा दापथ करने का निर्षेब भी किया गया है। बुद्धिमान पुरुष 
को चाहिए कि निर्थंक शपथ न करे और न किसी क्षद्र वात के लिए दापथ करे। वृथा 
शपथ करने से यह छोक और परलोक नष्ट होता हैं।* ह 
यह पहले कहा जा चुका है कि मनु ने इस प्रसंग में स क्षिप्त निर्देश ही किया है 
और उसके प्रकार का भी दिग्दशन मात्र कराया है; इस भ्रकार उन्होंने इस कार्य में 
अपनी सम्मति प्रदर्शित की है। पुत्र अथवा पत्नी के सिर को स्पर्श कर के शपथ करने 


१. सौवर्णी राजतों तान्नीमायससीं वा सुझोभिताम्‌ । मिताक्षरा--२, ११३ में 
यम मर ॥ नारद स्मृति, १५ रेहेंड इस इोक को पराशर माधवीय 


में पितामह का कहा गया है तथा जॉली द्वारा अनूदित नारदस्मृति में यह नहीं है । 
अतएव यह नहीं कहा जा सकता कि नारद के अनुसार तप्तभाष नामका दिव्यि 
भीथया। 

२. मनु० ८-१०९-११० 

३. मनु० ८-१९ ५ 


"याय ध्यवच्या है३७ 


का मन्‌ ने निर्देश किया है|? प्रयोजन सब का एक ही है। जहाँ साक्षी आदि के द्वारा 
यथार्थ तत्व का निर्णय करना संभव न हो वहाँ देवी शक्तित का आश्षय छेकर वास्तविकता 
का निर्णय किया जाता हैं। घामिक विदववास की प्रबलृता के कारण इस आकरौकिक 
दविति के प्रभाव से अवश्य ही अन्य वात के पता लगाने में सुविधा होती थी । यह प्रयास 
इस बात का द्योतक है कि प्राच्रीत काल के न्यायाधीश छानबीन करने में कोई बात 
उठा नहीं रखते थे | यह स्मरण रखना आवश्यक है कि अन्य प्रमाणों के अभाव में ही 
इसका आश्रय छिया जाता था। यह पद्धति अच्छी थी या खराब यह प्रदन नहीं है; 
इससे यह पता चलता है प्राचीन काल में सत्य की खोज कितनी उत्सुकता तथा तत्परता 
से की जाती थी। आज कल तो जिस पर प्रमाण देने का भार है वह यदि प्रमाण नहीं 
दे सकता तो पराजित हो जाता है। परत्तु पुराने न्‍्यायाचाय इतने निरपेक्ष न थे तथा सब 
प्रकार से सत्य बात की छानवीन करते थे। शपथ अथवा दिव्य बहुत सी पुरानी पद्धतियों 
में न्‍्याय निर्णय के अंग थे; तथा मध्यकाल में यूरोप में अधिकता से प्रचलित थे। दिव्य 
पहिले तो दंड भी माना जाता था परल्तु बाद में वह प्रमाण में मान छिया गया और उसके 
आधार पर लौकिक न्यायालय निर्णय देते थे। इस प्रथा का आधार इस विद्वास पर था 
कि दुष्ट को दंड देने में तथा निरफ्राध की रक्षा करने में दैव का हस्तक्षेप अधिक निदिचत 
प्रमाण था । जब आज कल भी सत्य कहलाने वाले राष्ट्र युद्ध में हस्तक्षेप करने के छिए 
तथा धर्म्य कार्य में विजय देने के लिए ईदइ्वर से प्राथंता कर सकते हैं तब यदि सरल 
प्रकृति में मनुष्य अपने छोटे कार्यों के लिए भी ईडवर पर निर्भर थे तो इन दोतों में प्रकार 
भिन्न न था | केवल मात्रा का भेद है ।* ह 
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का अध्ययत्त 
३३८ प्रमुख स्मृतियों क 


आज कह भी, बेंथम के प्रभाव के एक शताब्दी बाद भो पर्चिंम वार अपने 
एबिडेंस एक्ट में से शपव को पूरी तरह से हटाना उचित नहीं समझ रहे हैं | शपथ और 
दिव्य का सम्बन्ध मनोविज्ञान से था। हिन्दू ग्रस्थों में जो पद्धति दी गई है उसके अनुसार 
देवपुजन आदि उसके पूर्व रूप होते हैं। अतः इन सव का प्रभाव मन पर अवच्य पड़ता हैं, 
तथा इन सब उपचारों के द्वारा अपराधी के मन में मय का संचार होने से उसकी साबारण 
दशा में मो अवश्य अन्तर आ जाता है; इसमें कोई संदेह नहीं । परन्तु मनोविज्ञान के 
अतिरिक्त भी हिन्दुओं के मत से आध्यात्मिक सिद्धान्त अधिक प्रवक माने गए हूँ और 
शपथ आदि का मुख्य आधार आध्यात्मिक था | 


शपथ तथा दिव्य की आध्यात्मिकता 

यह अन्यत्र उल्लिखित हो चुका है कि प्रत्येक प्राणी के भौतिक वारीर के भोतर 
प्राण रूप देवताओं का वास था । ये प्राण देवता बाहरी आधि दैविक देवताओं से सम्बन्ध 
रखते थे। यथार्थ में भौतिक पदार्थों का संचालत इन्हीं प्राण देवताओं को शक्ति से होता 
था। भूत सर्वया जड़ होते से कर्म करने से असमर्य थे, जतः उनमें जो भी किया दिखाई 
देती है वह सब प्राण शक्ति का प्रभाव है। प्राणशिक्त का अस्तित्व आधिदेविक स्तर के 


प्राण देवताओं के अधीन रहता है । बेदों में मिलता है “सत्य संहिता वै देवा: अर्थात्‌ 


देव सर्वया सत्य के आधार पर स्थित रहते हैं। जब कोई अपराधी इस प्रकार शपथ अथवा 
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न्याय व्यवज्या जेरेद 


दिव्य के लिये प्रस्तुत होता था तथा अग्ति तुछा अथवा विष आदि के प्रयोग के द्वारा अपनी 
चारिज्रय शुद्धि की प्रामाणिकता सिद्ध करना चाहता था वहाँ इन जड़ पदार्थो---अग्नि, 
तुला आदि का सहारा माध्यम के रूप में लेना पड़ता था । परन्तु वास्तव में वह उनकी 
अविष्ठात्रों देवता का आहज्लान करता था और उनसे यह प्रार्थना करता था कि थे देवता 
उसको शुद्धि को प्रमाणित करें । इस अवसर पर उसके मनोबल के छाटदा उसकी प्रार्थना 
के फलस्वरूप आविदविक देव उसके दरीरस्थ प्राणों से विद्येष सम्पर्क करके उनके द्वारा 
उसके भौतिक शरीर को प्रभावित करते थे तथा अदृर्य देवताओं का प्रभाव भौतिक 
परिवर्तन के द्वारा प्रत्यक्ष हो जाता था और उसके द्वारा जो स्तत्य का निर्णय होता था बह 
घाव , प्रमाणान्तर-निरपेक्ष तथा निःसंदिग्ध होता था । वह अंतिम था, उसके बाद 
किसी दुसरे प्रमाण के लिये अवकाश नहीं रह जाता था। याज्ञवल्क्य आदि ने दिव्य प्रकरण 
का विस्तृत विवरण दिया है। जहाँ अग्नि परीक्षा होती थी वहाँ अग्ति जड़ के अधिष्ठात्‌ 
देव को सम्बोधत करके प्रार्थना की जाती थी कि “अग्नि देव तुम पावक (प्रविज्न करते 
वाले) हो; तुम सब भूतों के भीतर में विचरण करने वाले हू, तुम कवि हो । तुम 
साक्षी के समान पुण्य और पाप में सत्य निर्णय करो |" इसी प्रकार तुला विध 
आदि में भी उन उत देवताओं को सम्बोधित किया जाता था | जलू दिव्य में वरुण 
का सम्बोधन होता था। इन दिव्यों के प्रारम्भ करने के पुर्व इन्द्र वरुण यम आदि देवों 
का आवाहन तथा पुजन होता था। प्राइविवाक को उपवास करके देवताओं का पुजन 
करना पड़ता था ।* चादों दिज्ञाओं में वेदपारग ब्राह्मणों के द्वारा होम किया जाता 
था ।* इस प्रकार केवल अपराबी को ही उत्पोड़ न नहीं पहना पड़ता था,उसके साथ ही 
जज को भी उससे कहीं अधिक आयास होता था और यह सब केवल इसलिये किया जाता 
था कि जिसमें सत्य का यथार्थ निर्णय हो सके और राजा तथा त्यायाधीश पर यह दोष 
न आ सके कि अनवधानता से भी अदंडच कोरदंड दे दिया गया अथवा जो दंड पाने योग्य 
हैं वह मुक्त हो गया | इस पाप से बचने के छिये पैब श्रकार का कष्ट उठाकर भी सत्य 
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३४० प्रमुक्ष स्मृतियों का अध्ययन 


की लोज की जाती थी | वर्तेमान उमय में आधिदेविक सिद्धान्त के मर्म को न समझने के 
कारण इस प्रथा का उपहास भले ही किया जाय परन्तु जिनका वामिक विश्वास प्रवल था, 
जो अधि दैविक छावित के प्रत्यक्षदर्ती महषि थे उनके अपने विश्वास के कारण इतना 
भार उठाना और सत्य की प्रतिष्ठा करना स्तुत्य है। वर्तेमान समय में यथार्थ सत्य 
तिरोहित हो जाता है, छौकिक प्रमाण उसका विपर्यय कर देता है। 
इस प्रकार अनेक प्रकार के आयास अंगीकार करके सत्य का अन्वेषण करना 
हिन्दू ज्ञासन पद्धति की महत्ता का द्योतक है। यदि यह पक्ष जिस पर प्रमाण उपस्थित 
करने का भार है प्रमाण नहीं दे सकता तो वर्तमान कोर्ट उसे पराजित कर देता है, उसके 
विरुद्ध निर्णय देता है। परल्तु प्राचीन पद्धति में यह बात न थी। साक्षी आदि के अभाव 
४--छौकिक प्रमाण उपस्थित न करने से ही पक्ष निर्बल नहीं हो जाता था । ऐसे स्थक्षों 
के लि ए दैवी सहायता का आश्रय छेना हिन्दू श्ञास्त्रकारों का यह आविष्कार जत्यन्त महत्व- 
पुर्ण हैं। मनु ने इस दिव्य के प्रकरण में देवताओं का उल्लेख नहीं किया है। परन्तु 
लौकिक साक्षी के प्रकरण में वे यह कह चुके हैं कि पापकर्ता यह समझता है कि उसे कोई 
नहीं देख रहा है पर उसका अन्त: पुरुष तथा वेवगण उसे देखते रहते हैं।”* 
जैसा कि ऊपर लिखा गया है लौकिक प्रमाणों के अभाव में ही दिव्य का आश्रय 
लिया जाता था । जहाँ अन्य किसी प्रकार के मानृष प्रमाण उपलब्च नहीं होते थे वहाँ 
देवताओं को कष्ट दिया जाता था और उसकी क्षमा प्रार्थना के लिए प्रारम्भ में ही देव- 
पुजन होम अ दि से उन्हें संतुष्ट किया जाता था। इंस दिव्य प्रमाण में यह विद्येषता थी 
कि इससे अभाववादी भी अपना पक्ष प्रमाणित कर सकता था । छौकिक प्रमाण के 
उपन्यास का भार भाववादी पर ही रहता था परन्तु दिध्य का जाश्रय कोई भी पक्ष ले 
सकता था। दूसरे पक्ष को यह प्रतिज्ञा करनी पड़ती थी कि दिव्य करने वाक्ला यदि सत्य 
सिद्ध होगा तो वह दंड का बोझ अपने ऊपर छेगा। याज्नवल्वय लिखते हैं कि अभियोक्‍ता 
शीर्षकस्थ हो अर्था त्‌ दंड का बोझ अंगीकार करे तथा अभियुक्त दिव्य करे । फिर वे यह 
भी कह देते हैं कि परस्पर रुचि के अनुसार कोई भी पक्ष दिव्य ले सकता हैं। और दूसरा 
पक्ष शीर्षक हो सकता है। परन्तु राज्यद्रोह आदि में जहाँ राजा अभियोवता समझा 
जाता हैं वहाँ शीर्षकस्थ होने की आवश्यकता नहीं है।* 
यह आत्मशुद्धि का निश्चित प्रकार था और जो लोग अपने चरित्र बल्ल को 
प्रमाणित करना चाहते थे वे इस दिध्य प्रमाण का आश्रय लेकर जन समाज में अपना 
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ध्याय प्पवत्या ५ 


मुख उज्ज्वल करते थे। यह तो न्यायालय में अपनी निर्दोषिता चिद्ध करने का प्रकरण 
है। परन्तु इतिहास में ऐसे अनेक उदाहरण हैं जहाँ चरित्र शौघन के लिये इस देवी शक्ति 
का आश्रय छिया गया है। राम की पत्नी सीता जी ने अपने चरित्र को निर्मछता सिद्ध 
करने के लिये अग्नि का आश्रय किया था।१ रामायण में दी दशरथ की मृत्यु और राम 
निर्वासन के बाद जब अपने नाना के यहाँ से भरत लौटे हैं उतत समय यह सिद्ध करने के 
लिये कि कैकेयी के षडयंत्र की उन्हें गन्ब तक न थी तथा वे सर्वया निर्दोत थे, उन्होंने 
कौशझल्या के समक्ष अनेक प्रकार से शपथ ली है ।* 

इसरी वात यह है कि वर्तमान युग में अपनी शिक्षा दीक्षा तथा विश्वास के अभाव 
के कारण हम छोग दैवी शक्ति का साहाय्य लेते में असमर्थ हो रहे हैं, परन्तु जिस युग में 
पह प्रथा प्रचकछ्तित थी उस समय के सामाजिक तथा धाभिक संस्कारों के बह सर्वथा अनुरूप 
थी और अकाटच प्रमाणों की कोटि में परिगणित थी । 


शपथ का अपनादु 


जहा मनु ने वर्मशास्त्र के तथा राजशास्त्र के जटिल प्रइनों पर प्रकाश डाला है 
'वहीं पर वे छौकिक व्यवहार को भी नहीं भूजे हैं। स्ाक्षिप्रकरण में सत्य को महत्ता का 
अनेक प्रकार से प्रतिपादन करने के बाद साक्ष्य में तथा लौकिक व्यवहार में उस सनातन 
सत्य का अपवाद भी उन्होंने दिया है। वे कहते हैं कि कामिती से विवाह के सम्बन्ध में, 
गौ के लिए भक्ष्य प्राप्त करने में, हवन आदि के लिए ईवन छेने में तथा ब्राह्मण की 
रक्षा के निमित्त शपथ करने में--मिथ्या भाषण करने में पातक नहीं है ।* साक्ष्य के 
सम्बन्ध में भी ते भिथ्या भाषण को हेय नहीं मानते जहाँ उस सत्य भा षण से ब्राह्मण, 
क्षत्रिय आदि चारों वर्णों में से किस्तो का व होता है। याज्ञवल्क्य ने इसका इसी हूप 
में समर्थन किया है।' परन्तु साक्ष्य में मिथ्या भाषण को सर्वधा दो परहित नहीं माना 
है, केवल राज दंड से उसकी रक्षा को है। उसकी शुद्धि के लिए सरस्वती देवता के लिए 
हवन करने का प्रायदिचित रूप से विधान है । टोकाकार कुललूक भट्ट इसका जर्थ यह 
लेते हैं कि जहाँ प्रमाद से (भूल से ) अपराध हो गया हो और सत्य साक्ष्य देने से बघ 
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दंड होता है उसके लिए यह अनुज्ञा है, और गौतम का यह प्रमाण दिया हैं, नानृत-बदतने 
दोषों यज्जीवनं चेत्तदघीनं न तु पापीससों जीवनम्‌ | 
मनु के इस लेख से यह प्रतीत होता है कि सत्य का अपवाद भी हो सकता है 
और कदाचित्‌ इस ब्राह्मण वचन को उन्होंने लक्ष्य किया है--- सत्यसंहिंता वे देवा 
अनूत्ता वै मनुष्या:” । व्यवहार में विवाहादि अवसर पर झूंठ बोलने की अनुज्ञा कदाचित्‌ 
छोकमत की रक्षा के छिए हो |।* रामायण (वाल्मीकि) में मिलता है कि जब जूर्पूणखा 
रामचन्द्र के समीप आई तथा उन्हें पति बताना चाहा उस समय उन्होंने उसे यह 
समझाया कि उनके अनुज लगक्ष्मण अकृतदार अर्थात्‌ अविवाहित हैं अतः वे उसके अनुरूप 
पति होंगे ।* इस उपहास वावंय को सिथ्या कोटि में नहीं लिया जा सकता है| सुन्दर 
काण्ड में मिलता है किसीता जी से भेंट करने के बाद उन्हें अपना परिचय देकर हनुमान्‌ 
ने अशोक वाटिका का ए््वस प्रारम्भ किया था और जब सीता जीसे राक्षसियों ने पुछा कि 
यह कौन है तो उत्तर में वे बोली “काम रूपी राक्षसों की माया जानने की हम में कहाँ 
सामर्थ्य है ? हम भी तो अत्यन्त डरी हुई हैं, हम नहीं जानती कि यह कौन है। 
तो इसे कामरूपी (इच्छानुसार रूप घारण करने वाला ) राक्षस ही समझती हैं।”3इसकी 
टीका में टीकाकार लिख ते हैं कि इससे यह ध्वनित होता है कि आत्मरक्षा आदि में मिथ्या 
भाषण दोष यूवत नहीं हो ता- बनेन आत्मत्नाणादौ मृषोवादी न दोषाय इति ध्वनितम्‌ ।'! 
इस सत्यभाषण के अपवाद के सम्बन्ध में स्वर्गीय सुप्रस्िद्ध देश-भक्‍त विद्वान 
बालगंगाघर लतिऊूक ने गीता रहस्य में जो सुन्दर विवेचत किया है वह द्रष्टव्य हैं।* बही 
हाल अहिंसा का है। मन्‌० (१०-६३ ) लिखते हैं कि जहिसा, सत्य, जस्तेय, शरीर, वाणी 
और मत्त की शुद्धता तथा इंद्रिय निग्रह ये पाँच नियम सब वर्णों के लिये अवश्य पाछनीय 
है। अहिसा को मन्‌ ने प्रथम स्थान दिया है। तिलक महोदय लिखते हैं यह तत्व सिर्फ़ 





१. मनु० ८, ११२ 
२. अन॒जस्त्वेष में भक्राता श्ीरूवान्‌ प्रियदर्शन:। 

श्रीमानकृतदारदल लक्ष्मणो नाम वीयंबान ॥। 

अपुर्वा भायंया चार्था तदण: प्रियदर्शनः । 

अनुरूपश्च ते भर्ता झृूपस्यास्थ भविष्यत्ति॥ वा० रा० अ० सर्ग १८. 
३. रक्षसां कामहपाणां विज्ञाने का गतिमंम । 

अहमष्यतभीतास्मि नेव जानामि को हायम्‌ । 

वेबृमि राक्षसमेवेनं कामझूपिणसागतस्‌ ॥ वा० रा०, सु० >सर्ग-४२० 
४. गीता रहस्य, हिन्दी अनुवाद पु० ३३. 
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न्याय ब्यवस्या शे४३ 


हमारे वंदिक घर्मं ही में नहीं कितू अन्य सब धर्मों में भी प्रधान माना गया है | बौद्ध और 
इसाई धर्म ग्रन्थों में जो आज्ञा है उनमें अहिसा को मन्‌ की जाज्ञा के समान, पहला स्थान 
दिया गया है |* इस अहिसा के अपवाद का उदाहरण उन्हीं के शब्दों में इस प्रकार 
है--- परन्तु अब कल्पना कौजिए कि हमारी जान छेने के लिए, हमारी स्त्री अववा 
कन्या पर बलात्कार करने के छिये कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शस्त्र छेकर तैयार हो 
जाय और उस समय हमारी रक्षा करने वाका हमारे पास कोई न हों तो उस समय 
हमको क्या करता चाहिए ? क्‍या “अहिसा परमों घर्म: ” कह कर ऐसे आततायी मनुष्य 
की उपेक्षा की जाय या यदि वह सीधे तरह से न माने तो यथाशक्ति उसका शासन 
किया जाय। मनु जी कहते हैं कि ऐसे आततायी या दुष्ट को अवश्य मार डालें। ऐसे समय 
हत्या करने का पाप हत्या करने वाले को नहीं रूगता किन्तु आततायी मनृष्य अपने 
अधर्म से मारा जाता है। आत्मरक्षा का यह हक़, कुछ मर्यादा के भीतर आधुनिक 
.फोजदारी कानून में भी स्वीकृत है ।/* 
इन अपवादों से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि व्यवहार की सर्वथा उपेक्षा घर्म शास्त्रों 
में नहीं को गई है। इसो अपवाद के फलस्वरूप राजधर्म में राजा अपराधों को वध 
दंड देकर भी पाप का भागी नहीं होता । समक्ष युद्ध में शत्रु का वब करने बाला जुर 
पाप में लिप्त नहीं होता | इसप्तीलिए साक्ष्य प्रकरण में भो अपवाद का समावेद् किया 
गया है और वह अपवाद मुख्यतः व्यक्तित्व की उपेक्षा न करके सब प्राणियों के (अधिक 
संब्या) हिंत को दुष्टि से मात्ता गया है। 
यह पहिले कहा जा चुका है कि व्यवहार के चार पाद होते हैं। इन चार पादों 
में भाषावाद ही व्यवहार का प्राण माना गया है। क्योंकि उसी के ऊपर संपूर्ण ध्यवहार 
आधारित रहता है। भाषा अथवा प्रतिज्ञा का ही क्रियात्मक स्वरूप द्वितीय तथा तृतीय 
पाद रहता है। अत्यधिक क्रियाशील होने के ही कारण उसे क्रियापाद कहा जाता है । 
क्रियापाद के उपरान्त व्यवहार का चतुर्थ पाद निर्णय पाद आता है; इसमें भाषा की सिद्धि 
अथवा अश्विद्धि होती है। जय पराजय का निर्णय होने के कारण ही इसे निर्णयपाद 
कहा जाता है । 
क्रियापाद का निर्णय ही निर्णयपाद का आधार वन जाता है। निर्णय करते समय 
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प्रमाण के प्रकारों में जिसका आधार किया गया हो उसी के अनुसार न्याय किया जाता 
है। निर्णय करने के सामान्य नियमों का उल्लेख (उदाहरण के लिए स्मृतियों में परस्पर 
विरोधी नियमों का मिलता अथवा स्मृति तया जर्थ शास्त्र का विरोषव तथा इन विदेधों 
को दूर करने के नियम ) प्रारम्भ में किया जा चुका है । नारद स्मृति में निर्णय के चार 
पादों का उल्लेख मिलता है, इसके अनुसार धर्म, व्यवहार, चरित्र तथा राजशासन ये 
चार व्यवहार के पाद हैं।* इनमें पूर्व को अपेक्षा बाद वाछे को मान्यता हैं।* उक्त 
इलोक का वास्तविक अर्थ बहुत अधिक विवाद पूर्ण है। नारद के अनुसार, चार पादों 
में राजशासन की औरों की अपेक्षा मान्यता रहती है। परन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि 
राजा को घर्मगास्त्रों के विपरीत अपना निर्णय देने की स्वतंत्रता थी और न उसका बही 
अर्थ उपयुक्त होगा कि व्यवहार को धर्म से अधिक मान्यता मिलती है। बर्मः को 
वलूाबल की दृष्टि से यहाँ अन्तिम स्थान दिया गया हैं; इस क्रम के कारण यह श्ञांति 
होता स्वाभाविक है कि राजशासन अयंवा राजाज्ञा धर्म को भी बाधित करती है। परत्तु 
ऐसा अर्थ युक्तियुक्त न कहा जायगा। यहाँ उक्त चारों शब्द विशषार्थ में प्रयुकत हुये हूँ 
इनके विद्येपर्थों को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है। 
धर्म से यहाँ तात्परय सत्य अथवा दपथ, दिष्य जादि से है, तथा व्यवहार का अर्थ 
प्रमाण आदि (साक्षी) के द्वारा जो निर्णय किया जाय ।* घ॒र्म और व्यवहार का विरोध 
होने पर व्यवहार की मान्यता रहेगी | एक उदाहरण से यह स्पष्ट हो जाता है---अ' 
किसी भूमि का स्वामी है। यह सत्य है परन्तु “ब” उस भूमि पर तीन पीढ़ी से अधिकार 
रखता है, सत्य के अनुसार तो वह भूमि “अ' की ही होनी चाहिए परन्तु उक्त विवाद 
के अवसर पर व्यवहार के द्वारा (साक्षी आदि के द्वारा) यह ज्ञात होता है कि “व” का 
अधिकारतोनपौडढ़ी से है, ऐसी दछ्ा में निर्णय “ब केही पक्ष में होगान कि “अ'के। 
तीन पीढ़ी का भोग स्वामित्व प्रदान कर देता है । इसी को स्पष्ट करते हुए वृहस्पति 


१. यहाँ व्यवहार का अर्य निर्णय पाद से है । 
२. धमइच व्यवहारत्त्र चरितं राजजञासनम्‌ । 
चतुष्पाव्‌ व्यवहारोधपम॒त्तर: पूर्बंबाधक: ॥ ना० स्मृति, १,१० 
ऊपर व्यवहार का अर्थ निर्णय पाद, वीरमितन्रोदय पूृ० ८७-८८ के अनुसार लिया 
गया है । 
३. तत्र सत्ये स्थितों धर्म : बुहस्पति---वीरमिन्नोदय बी ८७७, 
प्रसाणी निश्चियों यस्तु व्यवहार: स उच्यते ॥। घ्ट ८७, 
४, पुठुषत्रयागता भुक्ति:। तथा भुक्तिस्त्रेपुदषी यत्र चतुर्थ संप्रबर्तिता । 
तबूभोग: स्थिरता यदि . . . . . . ॥ बुहस्पत्ति | पा० मा० व्य० का० पु० १४१. 
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व्याय व्यवस्था ३४५ 


कहते हैं कि केवल शास्त्रों का ही आश्रय लेकर निर्णय नहीं करना चाहिए ।* घर्म और 
व्यवहार के बछाबरू का औचित्य एक और प्रकार से संभव है। दिव्य के प्रसंग में यह कहा 
जा चुका है कि मानवीय प्रमाणों के अभाव में ही ईइवरीय प्रमाणों को (दिव्य शपथ) 

लेना चाहिए ; घ्यवहार जो कि मानवीय प्रमाण कहा जाता है, आपसे जाप धर्म (दापथ- 
दिव्य) को बाधित करता है । कात्यायान ने इसी को स्पष्ट किया है--ध्यवहार घर्मं 
को वही बाधित करता है जहाँ दिव्य वजित हो तथा अन्य साधन से कार्य किया जाय ।* 

यह स्पष्ट करता है कि घर्म तथा व्यवहार का बलावलू मानवीय प्रमाण तथा ईइवरीस 
प्रमाण के प्रसंग में ही किया जायगा अन्यथा नहीं । सामान्य अवसर में घर्म के अनुसार 
ही व्यवहार रहेगा | 

इसी प्रकार से व्यवहार तथा चरित्र के बलावक्त में भी औचित्य है। चरित्र 

अथवा चरित्र की परिभाषा बृहस्पति ने दी है; उनके अनुसार चरित्र दो प्रकार का 
होता है---एक, जहाँ अनुमान के द्वारा निर्णय किया जाय वह तथा दूसरा, देशस्थिति के 
अनुसार जहाँ निर्णय हो ।/3 “अनुमान” से यहाँ भक्ति” जादि के द्वारा निर्णय किये 
जाने से है तथा देशस्थिति से लोकाचार का तात्पयं है। छोकाचार के अंतर्गत श्रेणी जाति 
जानपद आदि में प्रचलित आचार भी आते हैं। यह पहिल्े ही कहा जा चुका है कि मन्‌ 
आदि ने श्रेणी आदि में पाये जाने वाले नियमों को मान्यता प्रदान की है । यहाँ इसी 
छोकाचार और व्यवहार में अन्तर आने पर छोकाचार की मान्यता को, व्यवहार की 
अपेक्षा स्त्रीकार किया गया है, व्यवहार के अन्तर्गत उन नियमों के अनुसार निर्णय 
किया जाता है जो कि पूर्व में ही स्वीकृति प्राप्त कर चुके हैं (स्मृतियों आदि के द्वारा ) 

परन्तु लोकाचार उक्त, नियमों के विरुद्ध भी पल्‍लवित हो सकते हैं, ऐसी स्थिति में निर्णय 
में उत्तको व्यवहार की अपेक्षा मान्यता प्रदान करने का अभिप्राय उन्हें स्वीकृत करते से 
है | इसीलिए व्यवहार की अपेक्षा छोकाचार को वछी माना है। यहाँ पर व्यवहार 


१. केवल गास्त्रमाश्रित्य न कर्तव्यों हिं निर्णय: ॥| बु० बा० मि० पु० ८८. 
२. युक्तियुक्‍तं तु कार्य्य स्याहिव्यं यत्र विवरजितम । 

घर्मस्तु व्यवहारेण बाध्यते तत्र नान्‍्यथा । कात्यायन, बी० मभि० पृ० ८९, 
३. अनुमानेन निर्णातं चरित्रसिति फीत्तितम । 

वेशस्थित्या द्वितीय॑ तु ज्ञास्त्रविदिभरदाहृतम्‌ ॥। बुहस्पति वही ८७, 
४, अन्न माधवीये चरित्र तु स्वीकरणे इति पाठं छिखित्वा 

देशाचा रइचरित्रं तत्स्वीकारे तदेव निर्णये हेतुरिति व्याल्यातम्‌ । 

वी० मि० व्य० प्र०- पूृ७ ७. 





३४६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


तथा चरित्र के अन्तर को लिखित नियम तथा परम्परागत नियम जयवा अलिखित 
नियम के रूप में लिया जा सकता है। लिखित नियम कालान्तर में समाज के लिए इतने 
उपयोगी नहीं रह जाते जितने प्रारम्भ में रहते हैं। लिखित नियम कौ जटिरकता को 
परम्परायें दूर करती हैं। ये परम्परायें समाज के नये दृष्टिकोण को व्यक्त करती हैं। तारद 
ने इन्हीं परम्पराओं को स्पष्टकूप से मान्यता प्रदान किया है। मन्‌ तथा याज्ञवल्कय 
परम्पराओं को इस प्रकार की मान्यता नहीं देते। मनु का श्रेणी जाति आदि के नियमों 
के अनुसार निर्णय देते का विधान परम्पराओं का प्रवछ समर्थन नहीं कहा जा सकता। 
नारद का छोकाचार का समर्थन वैधानिक मान्यता प्रदान करता हैं। 
चरित्र की अपेक्षा राजशासन जधिक बलौ माना गया है। छोकाचार के विरुद्ध 
यंदि राजा किसी प्रकार को आज्ञा प्रसारित करता है तव वह छोकाचार को जपेक्षा मान्य 
समझी जाती है। राजा को धर्म को संस्थापना करने वाला कहा जाता है। अतएव जिस 
लोकाचार के विरुद्ध वह जिस वर्म को स्थापना करेगा उसका मान्य होना स्वाभाविक ही 
है | स्मृतियों के विरुद्ध यदि किसो प्रदेश में कोई परंपरा दिखती है तो उसे हटाकर बह 
नवीन नियम प्रस्तारित कर सकता है।? राज शासन का अभिप्राय इस प्रसंग में राजा की 
आज्ञा से है। साधारणकूप से “राजशासन' का धर्म व्यवहार तथा चरित्र को अपेक्षा 
बली कहे जाने से यह आभास मिलता है कि राजा के पास विधि निर्णय करने का अधिकार 
था तथा उम्रके द्वारा बनाये हुए कानून धर्म की अपेक्षा मान्य समझे जायेंगे अथवा वह 
घर्म के विरुद्ध भों कानून बना सकता था ; यह आभास मात्र ही है। “राजशासन"” को 
मान्यता का ऐसा बर्य लेता य॒क्तिय॒क्त नहीं कहा जाबगा | राजा को ऐसा कोई अधिकार 
नहीं था जिसके अनूसार यह कहा जा सके कि वह धर्म विरुद्ध कानून वना सकता था। 
तारद के उक्त इलोंक का केवल बही अभिप्राय हैं कि वह एक निष्पक्ष दर्शक को भाँति 
सामाजिकों के कार्यों को देखता रहे, परन्तु, एंक संरक्षक के समान, जब वह देखता है कि 
ओऔचित्य को अथवा स्मृतियों को सोमा का अतिक्रमण करने वालौ परम्परायें सामने आ 
रही हैं तव अपनी आज्ञा से उनको समाप्त कर दें और यदि यह समझता है कि समाज में 
स्वस्थ परम्पराओं का विकास हो रहा है तब उसके कुछ न कहने पर वे विकसित होतो 
रहेंगी तथा जब उन परम्पराओं को छेकर न्यायाकूम में कोई विवाद उपस्थित होता है 
तब वहाँ भी उनको व्यवहार की अपेक्षा मान्यता प्राप्त होगी। इस प्रकार से मान्यता 


१, न्यायज्ञास्त्रविरोधेन दोषबृष्टेस्तथैव च॑ । 
य॑ धर्म स्थापयेद्राज़ा न्यास्यं तद्राजशासनम्‌ ।। 
कात्यापन, बी० स्ि० ब्य० प्र० पू० ७. 


ध्थाय प्यवस्ता रेड 


मिलने पर वे परम्परायें न रह कर स्वीकृत नियम कहलाने छगेंगी। उक्त इलोक के 
वलावक्त का यही अर्थ समीचीन जान पड़ता है | कात्यायन ने तो स्पष्टरूप से कहा है कि 
जहाँ यह बलावल अन्यथा रहता है बहाँ धर्म का हनन होता है ।* 

नारद का उक्त इलोंक निर्णय के कार्य में मार्ग प्रदर्शक कहा जा सकता है | 
निर्णय दिये जाने पर विजित पक्ष वैवादिक द्वव्य (चल अथवा स्थिर) ग्रहण करता है । 
विजित पक्ष को जयपत्र दिये जाने का उल्लेख भी नारद ने किया है ।* जयपन्न आदि के 
विषय में मन्‌ तथा याज्ञवल्क्य कुछ नहीं कहते । नारद में मनु तथा याज्ञवल्कय की 
अपेक्षा अनेक मौलिक विचार है; बहू भी उनमें से एक कहा जा सकता है। जब तक 
जयपत्र नहीं मिल जाता विवाद का द्रव्य छेने का अधिकार विजयी को नहीं रहता। 
यदि धनवान ऋणी निर्णय के उपरान्त भी धन नहीं देता तब राजां उसे दिलाकर तथा 
उसमें बीसववाँ भाग दण्ड के रूप में स्वयं ग्रहण करेगा ।ह 


पुनन्याय 

व्यवहार को परिसमाप्ति निर्णय से होती है । परन्तु यह निर्णय, कुछ अवस्थाओं 
में, अंतिम निर्णय नहीं कहा जा सकता । स्मृतियाँ पुनर्न्याय का विधान भी करती हैं । 
पुनर््याव का आवेदन प्रत्येक निर्णय के छिए नहीं किया जा सकता । तौंनों ही स्मृतियों 
में पुनर्याय का विधान है। मनु तथा नारद में दो शब्द “तीरित” तथा “अनुशिष्ट' हैं; 
निर्णय की ये दो अवस्थायें हैं। इन दोनों जवस्थाओं में भी पुतर्ल्याय संभव है। 'तौरित'' 
का अर्थ समाप्त करना अथवा निर्णय तक पहुँचना होता है; इसी तरह से “अनुदिष्ट'' 
का अर्थ भादेशित अथवा जयपत्र में उल्लिखित होने से है। यदि घर्मपुर्वक निर्णय ले लिया 
गया है अथवा निर्णय को उक्त अवस्थायें प्राप्त हो गई हैं त्तब पुनर्न्पाब नहीं होता * 





१. अनेन चिधिना युक्‍तं बाधक यद्यदुत्त रस । 
अन्ययाबाधन यत्र तन्न घर्मा विहन्यते ॥। कात्यायान, बी० मि० व्य० प्र० पु० १० 
२. मध्ये यत्‌ स्थापित द्रव्यं चल वा यदि वा स्थिरस्‌ । |॒ 
पश्चात्तत्सोदय॑ दाप्यं जीयते पत्रसंघुतम्‌ ॥। नारब स्मृति पा० भा० ब्य० को० 
पृष्ठ १०० से में उद्ध त। 
३. ऋणिकः सधनों यस्‍स्तु दौरात्म्यान्न प्रयच्छति । 
राज्ञा दापयितव्य: स्यादगृहीत्वांशं तु विशकम्‌ ॥नारद स्मृति ३, १३२ पा० मा० 
के द्रथय० का० पृष्ठ २००. 
४. तीरितं चानुशिष्ठ चर यत्र कदचन यवभवेत्‌ । 
कृत तद्धभ तो विद्यान्न तद्भूयों निबर्तयेत्‌ ॥ सनु० ६, २३३. 
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चाहे दंड पात्ते वाला उससे सहमत हो अथवा असहमत हो । यह व्यवस्था स्पष्ट कूप से 
सभी निर्णयों में पु्र्माय को अस्वीकार करती है। परत्तु नारद के अनुसार उक्त अवस्थाओं 
(त्तीरित तथा अनुश्षिष्ठ ) में यदि कोई यह मानता है कि निर्णय अवर्मपूर्वक हुआ है तब 
जितना दण्ड विधान तिर्णय में हुआ हो उसका दुगना निर्वारित करके पुनः उसे देखना 
चाहिए | याज्वल्कय भी यही मत रखते हैं।" 
पुनरन्याय तभी होता था जब साक्षी, सम्य, प्राइविवाक आदि कोई अनुचित 
यैति से व्यवहार देखते हो । मनु, याज्ञवल्क्य, तथा तारद इत अवस्थाओं में पुतर्न्याय का 
विधान करते हैं। राजा को यह अधिकार है कि वह समय तथा प्राडविवाक ' आदि के 
अनुचित निर्णय को फिर से देखे तथा अनुचित कार्य के लिए उनको दण्ड दे ।* इसी प्रकार 
से कूटसाक्ष का पता छगने पर निर्णय की जो भी स्थिति रहेगी वह सब नहीं के बराबर 
समझी जाती थी | प्राइविवाक आदि के अन्यथा कार्य करने पर पुनर्न्याय के अतिरिक्त 
उनकी दण्ड देने का भी विधान है। पुनर्याय की केवल एक ही अवस्था थी, केवल 
नियम विरुद्ध कार्य में ही पुनर्न्याय होता था। नारद स्पष्ट रूप से कहते हैं कि साक्षी तथा 
सभ्यों आदि के दोष में ही पुनर्न्याय होता है तथा अपने कार्यों से हारने वाले के छिए 
पुनर्त्याय नहीं कहा गया है । 


प्रत्यभियोंग 


अभियोग लगाने का नियम प्रारम्भ में कहा जा चुका है, आवेदन तथा भाषा 
में एकरूपता रखकर अभियोग छूगाया जाता है, भाषावाद के पह्चात उत्तरपाद में 
अभिव॒कक्‍त को अपनी सफाई देनी होती है। वह (अभियुक्‍त) अपने ऊपर छगाये गये 
अभियौग के विरुद्ध वादी को अपराघ में सम्मिकछ्तित नहीं कर सकता है।? सामान्य रूप 





१. तीरितं चानुशिष्टं च यो मन्येत विधर्मतः । 

द्विगुर्ण दण्डमादाय पुनस्तत्कायंमुद्धरेत्‌ ॥। ना० स्मृति, २,६४ तथा या० स्मु० २-३ 
२. अमात्यः प्राइविवाकों बा ये कुर्यू : कार्यमत्यया । 

तत्स्वय॑ नुपतिः कुर्यात्‌ तान्‌ सहन तु दण्डयेत ॥। 

दृष्टांस्तु पुनदृ प्यचा व्यवहाराध्ुपंण तु । भनु० ९, २३४ 

सभ्या: सजबिनों दण्ड्या विवादाद द्विंगुण दसस्‌ ॥ या० स्मृति २, ३०५ 

दुवु प्ट व्यवहार तु सम्यात्ते वण्डभागिनः ॥ ना० ह्मृति १,६६ 
३. अभियोगमनिस्तीर्य नैम॑ प्रत्यभियोजयरेत्‌ । 

अभिषुकक्‍तं चर नान्‍्येन नोकत॑ विप्रकृतिं नयेत्‌ ।। था० स्मृति २, ९ 


न्याय व्यवस्था बेड 
से प्रत्यभियोग वजित है क्योंकि उत्तरपाद में वह अपनी सफाई में सब कुछ सत्य सत्य कह 
सकता है। इसलिए प्रत्यभियोंग की कोई आवश्यकता हो नहीं रह जाती । इस साधारण 
नियम के अपवाद हूँ, जिनके अनुसार प्रत्यभियोग किया जा सकता है । 

यदि प्रतिवादी के ऊपर कलह अथवा साहस का अभियोग है तो वह (अभियुक्त) 
वादी को प्रत्यभियोग के द्वारा अपराध में संम्मिक्तित कर सकता है। नारद तथा याज्ञ- 
वल्क्य केवल उक्त प्रकार के अपराध में प्रत्यभियोग का आदेश देते हैं। मन्‌ ने प्रत्यभि- 
योग का उल्लेख नहीं किया है | वर्तमान समय में भी मारपीट के अपराध में दोनों हो 
पक्ष आवेदन दे सकते हैं | नारद तथा याज्ञवल्क्य के अनुसार वाक्‌पारुष्य तथा साहस के 
मामले में प्रत्यभियोग किया जाता चाहिए ।* प्रत्यभियोग में दोनों ही पक्ष अपराधी की 
कोटि में आ जाते हैं। ऐसी स्थिति में दोष तो दोनों को ही लगता है। परत्तु जिसका 
पहिले का होता है उसे अधिक दण्ड प्राप्त होता है ।* उदाहरण छेना अनुपयुकत न होगा । 
एक व्यक्ति दूसरे पर यह अभियोग छूगाता है कि इसते मुझे मारा, मेरा प्राण छेने का 
प्रयत्न किया; दूसरा व्यक्ति यह कहता है कि मैंने मारा अवद्य परन्तु पहले उसने मुझे 
डंडे से मारा तब मैंने मारा। ऐसी स्थिति में प्रत्यभियोंग से एक लाभ यह होगा कि उसके 
अपराध का दण्ड कम मिलूगा तथा-पहले मारने वाले को अधिक दंड मिक्तेगा । परन्तु यदि 
अभियोग रुपये न देने का हैं तब अभियुक्‍त इस आधार पर कि उसने (अभियोक्‍ता ने) 
पहिले हमसे रुपये लिए थे और छौटाये नहीं थे, प्रत्यभियोग नहीं कर सकता | 

व्यवहार की उक्त पद्धति को देखने से भारतीय न्याय पद्धति की उत्त्कृष्ठता 
स्वयंमेव स्पष्ट हो जाती हैं। व्यवहार के प्रारम्भ से अंत तक न्याय का एक ही उद्देइय 
रहता है--सत्य की खोज करना, सत्य का असत्य के द्वारा हतत न होते देना | इसी 
लिए न्याय कार्य करने वालों को यह आदेश दिया जाता है कि जिस प्रकार व्याघ घायल के 
शरीर से गिरने वाले रुधिर के सहारे मुग को जंगल में से खोज निकाछता है उसी 
प्रकार सत्य का पत्ता छगाना चाहिए। सत्यात्वेषण के लिए सभ्य, प्राइविवाक, साक्षी 
आदि राजा को सहायता करते थे । राजा इन्हीं के माध्यम से सत्यानृत विवेक करने में | 
समर्थ होता था । वर्तेमान समय में सत्यान्वेषण के छिए “वकील” नामक एक नवीन 
व्यावसायिक भी न्यायालय में प्रविष्ट हो गया है। यह निदिचत रूप से नहीं कहा जा सकता 


१. कु्यात्यत्यभियोगं तु कलहे साहसेषु च ।। या० स्मुति २, १० 
पादष्ये साहसे चेव युगपत्सम्प्रवृत्तयो: ।। ना० स्मृति १५, १० 

२, पूर्व ताक्षारग्रेद्वस्तु नियतं स्पात्स बोषभाक । 
पद्रचातः सोप्यसत्कारी पूर्व तु वितयों गुदः ॥ ना० स्मृति १५, ९ 





५० | अमुज़् स्मृतियों का अध्ययन 


हैं कि स्मृतियाँ उक्त व्यावसायिक को मान्यता प्रदान करती थीं अथवा नहीं | श्री के० 
पी० जायसवाल महोदय मनु ० ८, १७३ में प्रयुक्त होने वाले विप्न गब्द को वकील" के 
लिए ग्रहण करते हुए कहते हैं कि व्यवस्ताबरिक वकौक मनु के समय से अथवा कम से कम 
पहली शाताव्दी ईस्वी से रहे होंगे ।" उक्त इलोक का अर्थ देखने से यह स्पष्ट नहीं होता 
है कि वह (विप्र) कोई घ्यावस्ताथिक पुरुष होगा । उसके अर्थ का सारांश यह है 
साक्षी, प्रतिभू, तथा कुछ,ये तीन दूसरों के लिए कष्ट पाते हैं तथा विप्न, आदूय, वणिक्‌ 
तथा नृप, ये छाभ उठाते हैं।” इससे यह अर्थ नहीं निकाला जा सकता कि विप्र शब्द 
वकौल के लिये आया है। टीकाकारों ने इस इलोक को स्पष्ट करते हुये लिखा है कि 
विप्र को निर्णय के उपरान्त किसी के भी विजित होने पर दानादि प्राप्त हो सकता है--- 
यही उसका लाभ है। इसके अतिरिक्त इस इलोक के पूर्वापर के सम्बन्धों को देखने से भी 
वबकौल का अर्थ नहीं निकलता । इसके पूर्व का इछोक ८,१६२ बल पूर्वक दी गई, बल 
के द्वारा उपभूकत (भूमि आदि), बल पूर्वक लिखा गया (ऋण पत्र आदि) आदि में भो 
सभी क्रियाओं को न की हुई के समान कहते हैं। अतः ८,१६८ तथा १७९ को एक साथ 
लेने पर भी विप्र का तात्पर्य वकील से नहीं निकलता | इसके अतिरिकत जहाँ विप्र को 
लाभ हीना लिखा है वहीं वनिये का भी उल्लेख है । अतः यदि विप्र से वकौल का आराय 
हों सकता हैं तव वणिक्‌ से किसका तात्पर्य छिया जायगा ? साधारण अर्थ में वनिया 
को विजित पक्ष के द्वारा क्रय विक्रय किये जाने की स्वाभाविक प्रवृत्ति से छाभ हो 
सकता है। इसी तरह से दान के द्वारा विप्र को छाभ हो सकता है| 
यथार्थ में देखा जाय तो उस समय वकील नियुक्त करने की प्रथा अत्यन्त अना- 
वद्यक तथा अनुपयोगी थी। वकौल की वर्तमान प्रथा का महत्व सत्य की छानबीन करने 
में सहायता देने में है। आजकल वह एक पक्ष का प्रतिनिधि होकर अपने पक्ष का समर्थन 
करने लगा है। यह भिन्न बात है; उसका वास्तविक कर्तव्य तो यह है कि बह हर प्रकार 
से छानबीन करके सत्य की तह तक पहुँचकर यथार्थ निर्णय करने में न्यायाधीश की 
सहायता करें, अनुचित पक्षपात करके सच को झूठ और झूठ को सच सिद्ध करना न्याय 
में सह्दायता करना नहीं है। स्मृत्ियों के विधान के अनुसार सत्य के अन्तस्तल में पहुँचने 
के लिए प्राइविवाक सम्य साक्षी तथा राजा आदि के लिए जिस प्रकार के मियम उपलब्ध 
होते हैं। उनके अनुसार उन्हें किसी व्यावसायिक कार्यपदु ध्यक्तित को आवश्यकता नहीं 
रह जाती है। इसके अतिरिक्त यदि वकील का सम्प्रदाय होता तब स्मृतियाँ जहाँ साक्षी 


१. ९. 7, [89४०85ए़थो, ४ वधाप 870 शुं0४प०/:9०४, ?7?., 288-299. 
२. 8, कापेबलीबापंद, लॉजतेप ुण्वांटंशंं 8786०, एश26 56. 


न्याय व्यवस्था ३५१ 


तथा ऋण पत्र आदि के छेखक के विषम्र में कहती हैं वहाँ इसके लिए भी कुछ न कुछ आदेश 
अवश्य देती | ऋण पत्र के लेखक की तुरूना आधुनिक अर्जीनवीस से की जा सकती है, 
जब अर्जीनवीस के विषय में स्पष्ट उल्लेख मिलता है तब वकील, जो कि अर्जीनवीस से 

कहीं अधिक महत्व रखता है, के विषय में मौन धारण करना, उस श्म्प्रदाय का अभाव 
सूचित करता है । 


दंड विधान (दंड का सिद्धान्त) 
न्याय व्यवस्था की योजना उसके द्वारा प्राप्त होने वाले उपचार के लिए ही 

प्रमुख छरूप से होती है। अपराधी का शमन न्यायाकृयों की औपचारिक शवित के ही द्वारा 
होता है। स्मृतियों की न्याय ध्यवस्था भी अपने इस आदर को ही दृष्टि में रखकर की गई 
है। मन्‌, याज्ञवल्थय तथा नारद में विस्तार के साथ अपराध तथा उसनके उपचार अथवा 
दण्ड व्यवस्था का विवेचन किया गया है। उपचार के नियम (विधियाँ) बताने के पूर्व 
समृतियाँ उन विषयों को जिनके अंतर्गत विवाद उत्पन्न हो. सकता है, अठारह ज्ीर्षकों 
में रखती हैं। व्यवहार के अठारह पदों का तात्पर्य यह हैं कि सभी प्रकार विवाद 
अठा रह शीष॑कों में से किस्ती एक के ही अंतर्गत रहेंगे ।.यह विधान औपचारिक कहा 
जायगा | उपचार को अग्नरयोजना उक्त अठारह प्रकार के पदों के अनुसार ही दी गई है । 
इन अठारहों पदों में समस्त विवादों को रखना उत सभी कानूनवेत्ताओं को स्वीकृत 
था जो प्राचीन भारत की न्याय पद्धति के आधारस्तंभ कहे जा सकते हैं। उदाहरण के 
लिए उक्त स्मृतिकारों के अतिरिक्त वृहस्पति, कौटिल्य आदि ने भी व्यवहार के अठारह 
पदों का उल्लेख किया है। मनू तथा तारद व्यवहार पदों को एक स्थान पर ही संग्रहीत 
करके उनका उपचार बतलाते हैं, परन्तु याज्ञवल्क्य ने व्यवहार पदों को एक स्थान पर नहीं 
गिनाया है, वे सब व्यवहार प्रकरण में विकीर्ण हैं। स्मृतियों के अनुसार विवाद के 
अठारह पद इस प्रकार हैँ : 

१०-ऋणदान--इसमें ऋण के लेने देने से उत्पन्न होने वाले विवाद आते हैं। 

२--निक्षेप--इसके अंतर्गत अपनी वस्तु को दुसरे के पास घरोहर रखने से उत्पन्न 

विवाद आते हैं । 

३--अस्वामी विक्रपय+-अधिकार न होते हुए दूसरे की वस्तु बेच देना । 

४--संभूष समुत्यान--अनेक जन मिलकर साझ्े में व्यवस्ताय करना | 

५--दत्तस्य अनपाकर्म---कोई वस्तु देकर फिर क्रोच आदि छोभ के कारण बदल जाना 

६--वेतन का न॑ देना--किसी से काम लेकर उसका मेहनताना न देता । 

७---संविद्‌ का व्यतिकम--कोई व्यवस्था किसी के साथ करके उसे पूरा न करना । 





३५२ प्रमख त्मतियों का अध्ययत्र 


८--क्रमविक्य का अन॒ुशय-किसी वस्तु के खरीदने या बेचने में बाद में असंतोष होना । 
९--स्वामी और पश्ुपाक् का विवाद--चरवाहे की असावधानता से जानवरों की 
मृत्यु आदि के सम्बन्ध में | 
१०--प्राम आदि के सीमा का विवाद--मकान आदि की सीमा का विवाद भी इसी में 
आता है । 
११--वाक-पारुष्य--गाछी गलौज करना । 
१२--दण्ड-पापृछ्य---मा रपीट । 
१३--स्तैय (चोरी)--यह कृत्य स्वामी से छिप कर होता है । 
१४--साहस-ड्कती---ब लपूर्वक स्वामी की उपस्थिति में घन हरण । 
१५०-ल्त्री संग्रहण--स्त्रियों के साथ व्यभिचार अथवा बलात्कार । 
१६--प्त्री पुधर्म--झत्री और पुरुष (पत्ति-पत्नी) के आपस में विवाद । 
१७०-विभाग--दाय भाग | पैतृक आदि सम्पत्ति का विभाजन । 
१८--चतुत और समाह्ुय--दोनों जुआ के अंतर्गत आते हैं। प्राणरहित पदार्थों के द्वारा 
ताश चौपड़ जुआ चूत कहलाता है । प्राणियों के द्वारा तीतर बर्देर जादि का युद्ध, 
घुड़दौड़ आदि समाह्लुय है । द 
उपर्थुक्त व्यवहार के अठारह पद मनुस्मृति के अनुसार हैं। त्तारद के व्यवहार के 
अठारह पदों को योजना मनु से कुछ अन्तर रखती है। मनु ने क्रय विकय (८) के एक ही 
पद के अंतर्गत रखा हैं, परन्तु नारद इन दोनों को अकग अलग पदों में रखते हैं ; नारद 
ने स्वामिपाल विवाद (९) स्तेय (१३) स्त्री संग्रहण (१५) का उल्लेख अठारह पदों में 
नहीं किया है। परन्तु विवाद के अठारह पदों की पूर्ति अन्य प्रकारसे की है। उन्होंने ऋय 
विक्रय को दो पदों के अंतर्गत रख कर तथा अभ्पृपेत्यशुश्रूषा तथा प्रकीर्णफ को व्यवहार 
पदों में रखकर अठारह को संख्या पूति की है। इसी प्रकार याज्ञवल्क्य भी मनुस्मृति के 
अठारह पदों से कुछ भिन्नता रखते हैं; उन्होंने व्यवहार के १८ पद बतछाये हैं; उन्होंने 
भी क्रम विक्रम को दो पदों में रखा है तथा स्त्री पूंघर्म (१६) का उल्लेख नहीं किया है. | 
परन्तु नारद के समान अश्युपेत्याशुश्रुषा तथा प्रकीर्णक का उल्लेख करने से संख्या पूर्ति हो 
जाती है। तौनों स्मृतियों में उक्त अन्तर गौण अन्तर है ।*१ व्यवहार के पदों को इस 


१. तेषासाछम॒णादानं निक्षपोइत्वासिविक्रय 
संभूग सभुत्यानं दत्तस्यानपाकर्म च॑ ।॥ 
बवेतनस्थेव चादानं संविदशच व्यतिक्रमः | । 
ऋपविकपानुद्या विवादः स्वामश्िपाकछो: ।। 


न्याय व्यवस्था हि ३५३ 
प्रकार जीर्षकस्थ करने का तात्पर्य यह नहीं था कि इन्हीं शीर्षकों के अंतर्गत यदि विवाद 
होगा तो उसका निर्णय किया जायगा तथा अन्यथा होते वाले विवादों को स्वीकार नहीं 
किया जायगा। ये ज्ञीर्षक जैसा कि पहिले कहा जा चुका है, सुविधा की दृष्टि से रखे गये 
थे; इन विवादों के ही भेदोपभेद के रूप में अनेक प्रकार के विवादों का उपचार स्मृत्तियों 
में उपलब्ध होता है| नारद ने इन प्रभेदों की संख्या १०८ बतलाई है।१ नारद की यह 
संख्या अंतिम रूप से ग्रहण नहीं की जा सकती है, परन्तु विवादों के चाहे कितने ही प्रकार 
हों वह उक्त श्ञोर्षकों में से किसी न किसी के अंतर्गत आ जाता है। 

नारद विवादों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में बहुत अधिक मौलिक हैं। वे विवादों 
की उत्पत्ति में मानव मनोविज्ञान का आधार लेकर उनके अंतस्तलल में (विवादों की 
उत्पत्ति के अंतरस्तल में ) पहुँच जाते हैं| प्रत्येक विवाद को उत्पत्ति में काम कौघ, छोभ 
अथवा मोह कारण रहता है। मनुष्य उक्त तीन भावनाओं से प्रेरित होकर जब किसी 
प्रकार का अनुचित कार्य करता है तब बह विवाद का रूप घारण कर छेता है। काम, 
क्रोध, छोभ अथवा मोह का चक्र बहुत विस्तृत है, इसके अंतर्गत मानव के प्राय: प्रत्येक 
कार्य आ जाते हैं; इनके बलूवान्‌ होने पर व्यक्ति आप से आप आऔचित्य की सीमा का 
अतिक्रमण कर देता है। यदि वह औचित्य का उल्लंघन विधियों का भी उल्लंघन हो जाता 
है, तब पीड़ित पद उसे विवाद का कारण बना सकता है। इसी प्रकार उक्त भावनायें 
विवादों के उद्देश्य को भी निश्चित करती है । अतः विवाद के उक्त तीन कारणों के 
साथ साथ उनके तीन प्रकार के उद्देश्य भी हो जातै हैं।" इन्हीं तीन उद्देश्य में से कोई 





सौमाविवादधर्मइच पादंष्ये दण्डवाचिके । 

स्‍्तेयं च॑ साहस चैव स्त्रीसंग्रहणमेव च । 

सत्रीपूंधर्मा विभागइच चूंतसमाह्लुप एवं चर । 
पदान्यष्टादशेतानि व्यवहारस्थिताबिह ।। सनु ८, ४-७ तथा 
नारद स्मृत्ति--- १०१७-२०; या० स्मृति व्यवहार प्रकरण । 

१. (पद 38४0॥ (९६ ७6 णाढद 7राफेसत इतते लांएा। इपए- 
तांप्राभ्चणा$; पादा्[0तए०6 8 [ंपवॉंलंग ए9706८€तींएए 35 इद्य॑ंत [0 
हए८ 8 गाप्ता दे एटाजातएड्वांणाड 0एॉ7ए (0 +6 07ए67'४ं।ए 
्जाएयाशा3एवशांग53, ४००४० (।09., प. 9] णीरषड पज्थणाडंद्वागणा, 
छण पएाफ्रांएठ079ए एॉएडड 3 तारिंददा एटा िडातट€ ब९९07त7४आाए 
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एक कानून का आश्रय लेने का कारण बना जाता है। नारद की उतत विवेचता सार- 
गर्भित है, तथा यह उनके मानव मनोविज्ञान से कितना निकट का सम्वन्ध है यह बतछाता 
है | घर्मशास्त्रों में पड रिपुओं का उल्लेख जाता है, वस्तुतः काम क्रोष तथा मोह में ही 
“पड्‌ स्पिओं'” का संकलन हो जाता है। ये ही सभी प्रकार की उच्छु खलता को उत्तपन्न 
करते हैं, इनके बलावछ के द्वारा ही एक व्यक्ति दुसरे व्यक्ति से भिन्चनता रखता है, इनको 
अपने वश्ञ में रखने पर वही सदाचारी हो जाता है तथा जो उनके वश में हो 
जाता है वह दुराचारी कुत्सित कर्म करने वाला आदि समझा जाता है। व्यक्ति 
के कार्यों की सोमा इन्हीं के ढ्वारा निर्मित होती है, जो व्यक्ति इनको अपने वह में रखता 
है उसके कार्य सीमित (सीमा के अन्दर ) रहते हैं; तथा जो इनके बह में हो जाता हैं 
उमप्तके लिए नैतिक घामिक अथवा परम्परागत नियम जथवा कानून कोई सीमा नहीं रखते 
हैं, वह स्वाभाविक रूप से इनका अतिक्रमण कर देता है। परन्तु इसका यह तात्पर्य नहीं 
है कि मानव हमेशा ही इन से प्रभावित होकर सीमा का उल्लंघन करता रहता है । 
इनका (काम, क्रोध, मोह का) वेग होता है । सामान्य रूप से व्यक्ति अपने विवेक से 
कार्य करता है | परन्तु इनके वेग के सम्मुख व्यक्ति का विवेक कुंठित हो जाता है, और 
तब वह अपराघ कर देता है। यदि व्यक्ति का स्वभाव दही इस प्रंकार हो जाता है कि 
वह इनके आवेग को नियंत्रित नहीं कर सकता तब वह बारमस्वार अपराध की ओर 
प्रवृत्त होता है। दण्ड का विधान मानव विवेक को जागृत करने के लिए ही होता है । 
विवेक के जागृत रहने पर ही वह अपनी सीमा को पहिचान सकेगा और तब वह जनायास 
अपराध की ओर प्रवृत नहीं होगा । अपराधों का उपचार देते समय स्मृतियों की विवेक 
जागृत करने की प्रवृत्ति परिलक्षित होती है। अपराधी को एक बार दण्ड मिलने के बाद 
यदि वह पुनः इसी प्रकार का अपराध करुता है तब उसके पूर्व के अपराध में मिलने वाले 
दण्ड का कोई महत्व अथवा प्रभाव ही नहीं रह जाता हैं। अपराधी के स्वभाव में परिवर्तन 
लाना ही दण्ड का वास्तविक उद्देश्य होना चाहिए । यदि दण्ड विधान उक्त उद्देश्य को 
पूर्ण नहीं कर पाता तो उसे अपूर्ण विधान अथवा तथ्यहीन विधान कहा जायगां। दण्ड 
विवान की धफलता उसके उद्देश्य की प्रुति में ही है और यह तभी संभव हो सकता है 
जब अपराप, दण्ड विधान तथा मानव मनोविज्ञान में सामंजस्य हो । | 
दण्ड विधान के सम्बन्ध में उपरोक्त सामंजस्थ दण्डदाता की निष्पक्षता को 
अपेक्षा करता है। यदि दण्ड देने का अधिकार ऐसे व्यक्ति के हाथ में है जो स्वयं अभियुक्त 
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द्वारा वसित है तब दण्डविधान से निष्पक्षता की आशा नहीं की जा संकती, अथवा किसी 
वर्ग विशेष के हो हाथ में दण्ड देने की शक्ति निविष्ट कर दी जाय तो भी वर्ग-देंष की 
स्वाभाविक प्रवृत्ति से निष्पक्ष न्याय असंभव हो सकता है। पीड़ित व्यक्ति अपराध की 
युदता की अपेक्षा अधिक दण्ड देते की प्रवृत्ति रखता है। इसी प्रकार से वर्गहित की 
संकुचित भावना अपने वर्ग के अपराधियों को हल्का दण्ड देते की तथा दूसरों को कठोर 
दण्ड देने को प्रवृत्ति से सर्वथा उत्मृक्त नहीं हो सकती है। इसलिए सर्व प्रथम स्मृतियों के 
दण्ड विधान में इसका अनुशीलन करना युक्तियुक्त होगा कि वह इन दोषों से युक्त है 
अथवा रहित है । 

स्मृतियों के अनुसार राजा ही दण्डदाता है। राजा के लिए वैवस्व॒तत्नत (यमत्रत) 
को पालन करते हुए दण्ड देने का विधान हैं। यह बरत राजा को सर्वथा निरपेक्ष बना देता 
है । जिस प्रकार यम मृत्यु काछू के उपस्थित होने पर मित्र-शत्रु प्रियपात्र अथवा अप्रिय 
पात्र का विचार न करते हुए अपना कार्य करते हैं, ठौक उसी प्रकार राजा के छिए भी इसी 
प्रकार से कार्य करते का विधान है| राजा न तो अपराध से त्रस्चित ही है और न बह 
किसी वर्ग विद्येप में संबद्ध है। वहाँ उसके क्षत्रिय होने से उक्त वाक्य में अस॒त्यता का 
जाभास हो सकता है परन्तु तथ्य सही है कि राजा राजा है, वह क्षत्रिय बाद में है। 
राजा के ख़प में वह अपती प्रजा के लिए पिता है, जब राजा समस्त प्रजा का पिता हो 
जाता है तब यह कहना अतुरचित होगा कि बह क्षत्रिय वर्ग से सम्बंधित है, उसकी संतति 
चारो वर्णो को प्रजा है। अंतएव उसे वर्गकी सं कुचित सी माके अन्दर नहीं रखा जा सकता, 
राजा को हो दण्ड देने का अधिकार प्रदान करने से दण्ड विधानमें निष्पक्षता संभाव्य है 

सैद्धान्तिक रूप से दण्ड देने में तौन उद्देश्य रहते हैं । प्रथम के अनुसार दण्ड में 
बदले की भावना रहती है अथवा “'बाँख के बदले में जाँख छेने” को प्रवत्ति रही है। 
द्वितीय के अनुसार दण्ड के द्वारा समाज में एक उदाहरण रखने की आकांक्षा रहती है 
अर्थात्‌ अपराधी का दण्ड इस प्रकार का हो जो लोगों के हृदय में भय का संचार करे 
जिससे अन्य छोग अपराध की ओर प्रवृत्त न हों । तृतीय सिद्धान्त का उद्देह्य सूघारवादी 
कहा जा सकता हैं, इसमें अपरायी को सुवारते का प्रयत्न किया जाता है, ताकि वह पुन: 
उस प्रकार का अपराध न करे। पहिला सिद्धान्त मानव स्वभाव से अनूप्राणित है। मनुष्य 
की स्वाभाविक प्रवृत्ति होती है कि जिसने उसको पीड़ित किया है उससे वह किसी न 
किसी रूप में बदला छे | इस प्रकार दन्द्र प्रायः वही संभव होता है जहाँ दष्डदाता 
का पीड़ित वर्ग से संबंब हो अथवा वह स्वयं पीड़ित हो। स्मृतियों के अतुृस्तार दण्ड घिधात 
किसी सम्बन्धित पक्ष के हाथ झें नहीं था, अतः यह कहना अनुचित होगा कि स्मृतियों के 
दण्ड विधान बदले की भावना पर आधारित थे । 
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स्मृतियों में प्राप्त होने वाले दण्ड विधान का सूक्ष्म अध्ययन करने से यह स्पष्ट 
हो जाता है कि उनके दो उद्देश्य थे, एक तो अपराधी को पुनः अपराध न कर सकने के 
लिए उनकी सुप्त चेतना अथवा अंतःचेतना को जागृत करना अथवा अंतःचेतना को' 
उन्मुख करना अर्थात्‌ उत्ते चैतन्य करना था, दूसरी और समाज को अपराधों कौ ओर 
से हतोत्साहित करना । पुनः प्रथम प्रकार को उसके व्यावहारिक स्वरूप में देखने पर 
दो भागों में बाँटा जा सकता हैं। उम्तका प्रभाव दोहरा होता है। प्रथम प्रकार का प्रभाव 
व्यक्ति की आंतरिक इच्छा में परिवर्तन करने का प्रयत्त करता है, इसे अप्रत्यक्ष प्रभाव 
कहा जा सकता है। दुसरे प्रकार के प्रभाव को प्रत्वक्ष प्रभाव कहा जा सकता हैं। व्यक्ति 
अपराध करता है, परन्तु मनृष्य स्वभावतः अपराध करने वाला प्राणी नहीं हैं। व्यक्ति 
अपराध उस समय करता है जब उसकी चेतना तथा अंतब्चेतना में चेतन्य मस्तिष्क 
(नारद के अनुसार ), काम, क्रोध आदि से अभिभूत हो जाता है | यहाँ पर दण्ड का अप्रत्यक्ष 
प्रभाव व्यक्ति की इच्छा में परिवर्तत करता हैं। दण्ड का आघात अपराधी में अपनी मूल 
इच्छा में परिवर्तन करने की प्रेरणा उत्प न्न करता है ; अपराधी की इच्छा में परिवर्तन 
होता उसका आमभ्यातरिक सुधार कहा जायगा, दण्ड के संघात से उत्पन्न प्रेरणा ही 
उस्चकों आम्यंतरिक सुधार में प्रवुत कर सकता है, तभी उसकी अपराध की इच्छा में 
सुधार हो सकता है। दण्ड का दूसरा प्रभाव प्रत्यक्ष कहा जाबगा | व्यक्ति समाज का 
अंग है तथा वह उसका सदस्य भी है, उसकी (व्यक्ति की) यह स्थिति उसे कर्तव्य तथा 
अधिकारों के मंडल में रखती है, अपने अधिकार से वह अपने व्यक्तित्व का विकास करता 
है; उसका कतंव्य समाज के व्यक्तित्व का विकास करना है। यदि व्यकवित अपनी स्व- 
इच्छा से प्रेरित होकर अपराध करता है तब वह अपने कर्तव्य से च्युत हो जाता है । कतंब्य 
से च्यूत होने पर बह अधिकार से भी च्यूत हो जाता है, क्योंकि अधिकार कतंव्यों पर ही 
आधारित है। पुनः अधिकारों का उपभोक्‍ता ही बनाना दण्ड का प्रत्यक्ष प्रभाव कहा जा 
सकता है । 
दण्ड का दूसरा प्रभाव समाज पर पड़ता है, समाज में वह दण्ड एक उदाहरण 
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बन जाता है; यह उदाहरण सामाजिकों पर उसी प्रकार का प्रभाव रखता है जिसका 
प्रकार का प्रभाव अपराधी पर दण्ड का रहता है। अपराधी ने अपराघ किया है इसलिये 
उसे उसका दण्ड मिला तथा उसने उसके प्रभाव का अनुभव किया, सभी सामाजिकों ने 
अपराध नहीं किया है। परन्तु समाज में कुछ अंश ऐसे हो सकते हैं जो अपनी अंतर्बृद्धि में 
अपराध की भावना रखते हों ; उसके लिए बह उदाहरण ही दण्ड वन जाता है तथा वे 
अपराध की मनोवृति दूर करने के लिए प्रयत्तशील होते हैं। अपराध निरोब का यह 
सिद्धान्त अपराध अपराधी तथा समाज को दृष्टि में रखकर किया जाता है। स्मृतियों 
की दण्ड-व्यवस्था कहाँ तक उक्त आददर्श-कों संगृहीत करती थीं यह उनके दण्ड के 
सिद्धान्तों के अनुशीलन से ही स्पष्ट हो सकेगा । 

दण्ड का प्रथम सिद्धान्त (बदले को भांवना से दिया जाना) को सैद्धान्तिक 
रूप से देखने पर अपराधी को उसी प्रकार का दण्ड मिलता है जैसा उसने अपराध 
किया हो अर्थात्‌ यदि किसी ने किसी का हाथ काट लिया हो तो उसका भी हाथ काट 
दिया जाता चाहिए | स्मृतियों का विधान अपेक्षाकृत कठोर जान पड़ता है। उसके अनुसार 
जिस अंग से हिसा की गईं हो उसको देखकर करना चाहिए; उदाहरण के लछिए--हाथ 
से मारने पर हाथ का छेदन पैर से मारते पर पैर का छेदन आदि ---इस विधान को देखने 
से यह आभास मिलता है कि स्मृतियों की दण्ड व्यवस्था (लाप्रछप्नंए8) कहीं जा 
सकती है। परन्तु यह कथनपूर्ण सत्य नहीं है।यह ठीक है कि स्मृतियों का उक्त विधान 
जिस अंग से अपराध किया जाय उसका छेदन करने का आदेश करते हैं, परन्तु यह सिद्धान्त 
दण्ड की अंतिम अवस्था का है। मनु स्मृति प्रारम्भ में ही परिभाषा के रूप में दण्ड देने के 
सिद्धान्तों का उल्लेख करती है। किस समय किस प्रकार का दण्ड दिया जायगा इसके 
आदेश के उपरान्त ही उक्त नियम आते हैं। मनु के अनुसार दण्ड का चार प्रकार 
हैं (१) वाकदण्ड (२) घिक्दन्ड (३) घनदंड और (४) वघ दण्ड | यदि वध दण्ड से भी 
अपराधी वश्ञ में नहीं आता अर्थात्‌ वह ठीक नहीं होता है तब इन चारों का ही प्रयोग 
करना चाहिए ।* यहाँ वध दण्ड का तात्पर्य मृत्यु दण्ड से हीं है, अंग छेदन के अर्थ में 


१. पाणिम्ुद्यम्ष दंड वा पाणिच्छेतदमहँति । 

पादेत प्रहरन्कोपात्पाच्छेदनमहँति ॥॥ 

सेन केनचिदंगेन हिंस्पाच्चेच्छेष्ठमन्त्यजः । 

छेत्तव्यं तत्तदेवास्थ तन्मनोरनुशासनम्‌ ॥। सनु० ८, २८०, २७९ 

तथा या० स्मृति, २, २१५; ना० स्मृति १५ (१६) जाली हारा अनूदित । 
२. बार प्रथम कुर्पादिधरदण्ड तदनंतरम्‌ । 





३५८ प्रमुख हमृतियों का अध्ययन 


“चूध दण्ड” प्रयुक्त हुआ हैं क्योंकि वध दण्ड से ठीक न होने पर चारों प्रकार के दण्ड दिये 
जाने का विधान मृत्यु दण्ड में संभव नहीं हो सकता है । उक्त दण्ड के चारों प्रकारों का 
अभिप्राय इस प्रकार से है (१) वाक्दण्ड--प्रथम अपराध होने पर अपराधी को मौलिक 
भत्सना देनी चाहिए अर्थात्त तुमने यह ठीक नहीं किया है, भविष्य में ऐसा मत करना 
आदि; (२) विक-दण्ड--यदि प्रथम प्रकार के दण्ड से व्यक्ति सल्मा्गं पर नहीं आता 
हैं तव उसे विक्कारना चाहिए अर्थात्‌ तुम्हारे इस पापयकक्‍त जीवन को तथा तुम्हार 
इस कार्य को धिक्‍्कार है,” आदि वाकयों से भरत्सेना करनी चाहिए; (३) धन दण्ड यदि 
उक्त दोनों प्रकार के दण्डों का अपराधी पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता हैं तब उसे घन का 
दण्ड (#768) देना पड़ता है ; (४).वव दण्ड---यदि दण्ड के तौ्ों प्रकार अपराबी 
को ठीक मार्ग पर नहीं छा पाते हैं तब उसे अंग छेदन आदि का दण्ड दिया जाना चाहिए । 
मनु के चार प्रकार के दण्डों में शारीरिक दण्ड का अंतिम स्थान दिया गया हैं। मनु क 
यह सिद्धान्त दण्ड विघान की आधारशिका है; प्रत्येक अपराध में उक्त नियम की 
अनुवृत्ति रहती है। यहाँ पर मन्‌ की यह व्यवस्था किसी वर्ण का उल्लेख न किये जाने से 
सभी बग्गों के लिए हो जाता है । याज्ञवल्क्य तथा नारद इस प्रकार के किसी सिद्धान्त 
का उल्लेख नहीं करते । 
मन ने अपराधी के अपराध का भली भाँति निरीक्षण किये जाने का विधान किया 
है। दण्ड के चार प्रकार को क्रमशः दिया जाना इसकी अपंक्षा रखता है कि उसके अपराधों 
की सूची हो अर्थात अपराब किये जाने पर भर्ती भाँति निरीक्षण किया जाना चाहिए 
कि इसने पूर्व में अपराध किया है अथवा नहीं, मत्‌ को तक संगत योजना में इसका अभाव 
नहीं है; वे पर्व के इछोक में आदेश देते हैं कि अपराध का अनुबंध (उस्तका अपराध पुन 
तो नहीं किया गया है--इसका परिज्ञान), स्थान काल, उसकी स्ामथ्ये तथा अपराध 
की गुरुता लब॒ता आदि तत्वतः (मलीभाँति) देखकर ही दण्ड देता चाहिए ।! इस 
प्रकार निरीक्षण किये जाने पर ही वाक॒दण्ड, आदि देने का क्रम वत्ता रह सकता हैं। मनु 
ये नियम ऐच्छिक नियमों की कोटि में नहीं आते हैं; राजा इनका मानते के लिए बाध्य 
था। राजा यदि उपयुक्त नियमों के अनुसार दण्ड नहीं देता तो वह अपने यश और कीति 


तृतीय धंनदष्ड तु वघदंड्मतः परम्‌ ।। 

वर्धेनाषि यदा त्वेतान्निग्रहीतुन्न शवनुयात्‌ । 

तदष सर्वमप्येतत्मयुंजीत चतुष्टयम्‌ ।। मनु० <। १६९-१३० 
१. अनुबंधं परिज्ञाय देशकालो लव तत्वतः । 

सारापराघो चालोक्य दण्ड दण्ड्येषु पातग्रेत्‌ ॥ मन्‌ु० <, १६६. 


७ कन-->त्क+-न#%अ उन रस? 
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को नाश करने के साथ ही साथ पर्म के द्वारा अजित स्वर्ग का भी नाश करता है|? राजा 
के लिए इस प्रकार का आदेश उक्त नियमों के व्यवहार में छाने के लिये हैं, राजा के लिये 
यहा, कोति आदि का नाश उसके दण्ड विधान के रूप में हैं, जो कि नियमों के पालन न 
किये जाने पर उसे मिरछेंगे । 


मतू का उक्त दण्ड विधान अत्यन्त उत्कृष्ट दण्ड विधान कहा जायगा। मनुस्मृति 
के दण्ड विधान को कमहीन अथवा तकेंहीन कहना मनुस्मृति को न॑ समझने के ही' कारण 
संभव है | यहाँ पर मनु ने जिस क्रम को दिखलाया है वह याज्ञवल्क्य तथा नादद में (जो 
कि मनुस्मृति के बहुत बाद के हैं) नहीं है। यह माना जा सकता है कि नारद और याज्ञ- 
बलक्य मनु की अपेक्षा कम कठोर दण्डविधान करते हैं परन्तु मन्‌ का कठोर दण्ड विधान 
चतुर्थ स्थान में है, उससे पूर्व के तीन दण्ड विधान में घन दण्ड (768 ) के सिद्धान्त 
को नारद तथा याज्ञवल्क्य ने अधिक विकसित किया है; यह विकास मन्‌ के प्रथम दी 
प्रकार के दण्डों (वाकदण्ड-विकदण्ड | को उपादेयता के सम्मुख नगण्य है | मनु अपने 
प्रथम दो प्रकार के दण्डों कौ तुलना किसों भी काछ कौ तथा किसी भी स्थान की उत्कृष्ट 
दण्ड व्यवस्था से सफलता पूर्वक कर सकते हैं। मनु का सिद्धान्त मानव मनोविज्ञान पर 
आधारित है। व्यक्ति ने अपराब किया है ; यह अपराध यदि अपराध करने को प्रवृत्ति 
के ढारा नहीं किया गया है तब तुमने अच्छा नहीं किया है, पुतःल करना इतना कहना हूं 
पर्याप्त होगा, यह वाक्य उसकी सुप्त चेतना को जागृत कर देगा । चैतन्य होने पर बह अपने 
विवेक से कार्य करेगा; उक्त वाक्य उसकी एक धक्के के समान लगेगा। उस बवक्‍के से ही 
वह सुधर सकता है । परन्तु यदि वह इतना छटथ्ाड0/ए8 (भावुक) नहीं है कि उक्त 
वाक्य को दण्ड समझ सके, तब उसे साधारण वाक्ण के स्थान पर भर्त्सना प्राप्त होगी; 
किसी को घिवकारना बहुत बड़ा दण्ड कहा जा सकता है; समस्त सम्यों के मध्य में उसके 
जीवन के तथा उसके कार्य की भर्त्सना करना मौखिक दण्ड होते हुए भी विस्तृत प्रभाव 
रखती है। वह भर्त्सना सामान्‍य चर्चा का विषय बन सकता है। अपराबी के अंत:करण 
में यह भत्संना आन्दोलन मचा सकती है। तथा यह विचार कि मुझे धिककारा गया हैं 
तथा छोग मेरे विषय में क्या धारणा बनाते होंगे आदि उसे सन्मार्ग में छाने के लिए पर्याप्त 
हैं । यह दण्ड पहिले वाले दण्ड से निविवाद रूप से अधिक कठोर कहा जायगा | 
मन ष्य प्रत्येक समय तथा प्रत्येक कार्य को बुद्धि तथा विवेक के हारा नहीं करता, बुद्धि- 
विवेक के रहते हुए भी बहुत से ऐसे कार्य होते हैं जो यंत्र की माँति आपसे आप होते रहते 
हैं, कमी कभी इसी अंतःजैतना के आप से आप होने वाले कार्य चैतन्यावस्था में उसी के 
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३६० प्रमुख स्मृतियों फा अध्ययन 
अनुसार परिणाम उत्पन्न कर सकते हैं। उदाहरण के लिए सावधानी से हम साइकिक चला 
रहे हैं। अपने आप होने वाली क्रिया के परिणामस्वरूप हम लड़ जाते हैं अथवा गिर पड़ते 
हैं, हमें चोट छूंगती हैं; हम पीड़ित पीड़ा का अनू भव करते हैं, इसका परिणाम यह 
होता है कि हमारी चेतता भविष्य में उप्त प्रकार की क्रियाओं में नियंत्रण रहेगी।* इसी 
प्रकार कर्तव्य के जगत में भी हमारे कुछ ऐसे कार्य हो सकते हैं जो हमें दण्ड प्राप्ति त्तक 
पहुंचा देते हैं, यहाँ पर दण्ड के झूप में हमें वाकदण्ड मिलता है--यह दण्ड भविष्य की 
कियाओं को उसी भाँति नियंत्रित रखने में सहायक होता हैं जिस प्रकार साइकिल से गिरने 
पर छगने वाली चोट; परन्तु यदि साइकिल से गिरते पर हमें बहुत ही हल्की चोट छगी 
है तब संभव है वह घटना हमें सतर्क न रख सके और पुनः उसी प्रकार की दुर्घटना हो; 
इसी प्रकार से वाक्दण्ड यदि नियंत्रित रहने की आकांक्षा उत्सन्न करके हमें सन्मार्ग में नहीं 
लगा पाता तब धिक्दण्ड साइकिल की दूसरी दुर्घटता के समान प्रमाव दिखलाता है, 
वि असावघान रहने का स्वमाव ही बन जाता है तब तीसरी दुर्घटना को भी संभावना 
रहती है; परन्तु यह प्रत्येक व्यक्ति के लिए सामान्य रूप से नहीं कहा जा सकता । कोई 
व्यक्ति एक बार में ही सुघर सकता है तथा दूसरा व्यक्ति अनेक बार दण्ड पाने के उपराब्त 
भी अपराधी ही बना रह सकता है। परन्तु समाज अपराधियों का समुदाय नहीं है और 
न दण्ड विधान समाज के लिए हैं। अपराधियों में उन अपराधियों की संख्या अधिक रहती 
है जो काम, क्रोच, लोम आदि के क्षणिक आवेश में आकर अपराध कर बैठते हैं। मनु ने 
इन्हीं अपराधियों को सुधारने के लिए मौखिक दण्ड का विधान किया था | बस्तुतः प्रथम 
अपराध जो कि क्षणिक आवेश वश किया गया हो उसके लिए मौश्लिक दण्ड हो सुधार का 
प्रमुख कारण हो सकता हैं, सुधार की यह योजना अर्वाचीन विचारकों में भी प्राप्त नहीं 
होती | अतएव दण्ड का सर्वप्रथम उद्देश्य अपराधी से अपराध का उन्मूछन करना था, 
हस उद्देश्य की पति मत्‌ ने प्रथम दो प्रकार के दण्डों के विधात द्वारा की हैं। 
दण्ड का केवल एक ही उद्देश्य नहीं होता ( अर्थात वह केवल अपराधी में सुधार 
करने के लिए नहीं होता है ) । दण्ड का उद्देश्य समाज को अपराध की ओर आकर्षित 
होने से बचाने के छिए भी था। मन इस उद्देश्य की पूर्ति के लिए ब्रव्यदण्ड तथा 
दारीर दण्ड का विधान करते हैं । यहाँ भी दोनों प्रकार के दण्ड देना अपराधी के अपराध 
की उद्घधोषणा करना है; इंस उदघोषणा का उद्देश्य समाज को अपराध की 
सूचना देना हैं, यह सूचना उन्हें (समाज के अन्य सदस्यों को) अपराध से अकूग 
रहने के लिए प्रेरित करेगी। किन्त यहाँ भी प्रथम उद्देश्य अपराधी के सुधार 
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श्याग्व व्यवस्था ३६१ 


काही है। यदि अपराधी हठधर्मिता घारण करके पुनः अपराध करता हैं तव उसे 
अपराध के अनुसार ही शरीर दण्ड प्राप्त होता है। प्रारम्भ में कहे गये इलोक 
के अनुसार वह जिस शरीर से अपराध करता हैं उसका वह शरीर अपराध का दण्ड 
बहन करता है। इसे बदले की भावना से प्रेरित होकर दिया गया दन्ड कहा जा सकतन 
हैं, परन्तु यहाँ बदले की भावता उतनी तहीं दिखछाई पड़ती हैं। जितनी कि सुधार को 
भावना है, यदि यही दण्ड प्रथम दण्ड होता तब यह कहा जा सकता था कि यह बदले की 
भावना से अनप्राणित है परन्तु अंतिम दण्ड होने के कारण यह एक आवश्यकता के रूप 
में प्रयृकत हुआ जान पड़ता है। यह आवश्यकता दो प्रकार की है । एक तो अपराधी को 
राह पर छाने के अन्य साधनों के असफल हो जाने के कारण तथा दूसरे समाज को यह 
बतछाना कि वारंबार अपराध करने का अंतिम परिणाम क्या होता हैं। इसके कारण 
यह दण्ड दिया जाता है। याज्ञवल्क्य तथा नारद इन्हीं दो प्रकार के दण्ड विघानों का 
(घन दण्ड तथा शरीर दण्ड ) ही उल्लेख करते हैं। अतएवं मनु को इन दोनों ही स्मृति-- 
कारों की अपेक्षा अधिक मनोवेज्ञानिक तथा मानवतावादी कहा जा सकता है । 

स्याय व्यवस्था की उपर्यक्‍त विवेचना मतु, याज्ञवल्क्य तथा नारद स्मृति के 
ऊपर ही आधारित है। पारादर स्मृति स्वयं इस विषय में कोई सामग्री प्रस्तुत नहीं करती 
है परन्तु दस स्मृति के प्रख्यात टीकाकार सायणमाथवाचषार्य अपनी व्याख्या में इस त्रुटि 
की पूर्ति कर देते हैं। सामग्री की दृष्टि स्ले मनु तथा नारद में न्याय पद्धति के ऊपर पर्याप्त 
प्रकाश डाला गया है; याज्ञवत्क्य स्मृति इस विषय में अपेक्षाकृत कम सामग्री प्रस्तुत करती 
हैं। इस स्मृति में व्यवहार के पदों क्ली चिवेचना अधिक तत्परता से की गई है। 
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परिशिष्ट (क) 
मनुस्मति की विघय-विवेचन शलो 


मनृस्मृति में अनेक स्थलों में ऐसे वचन मिलते हैं जो या तो, ऊपरी दृष्टि से, 
परस्पर विरोधी प्रत्नीत होते हैं अथंवा उतका अर्थ असंगत दिखाई देता है। उनके यथार्थ 
गम पर ध्यान न देने के कारण कुछ समालोचकों ने मनुस्मुति पर असम्बद्ध प्रछाप का 
आक्षेप किया है जिसका परिणाम यह हुआ है कि जो ग्रन्थ आर्य छोगों के छिये सदाचार 
के लिये परम प्रामाणित माना जाता था उस पर अब साधारण व्यक्तियों को अश्रद्धा 
का कारण मिल जाता है। उन अंदों की अप्रामाणिकता सिद्ध हो जाने पर अन्य उपयोगी 
भंझों में भी लोगों की आस्था नहीं होती । परन्तु वेदों की वैज्ञानिक शैली का अनुकरण 
करके मनृस्मृति में जिस विषय का प्रतिपादन हुआ है उस विदयेष दैली के अनुसार समझ 
लैने पर उसमें विरोध नहीं रह जाता | अतः मुख्य विषय से विशेष रूप से सम्बन्ध न होने 
पर्‌ भी यह आवश्यक प्रतीत होता है कि मनृस्मृति की प्रामाणिकता की रक्षा की दृष्टि से 
जिनमें विरोध प्रतीत होता है उनमें से कुछ अंजश्ञों का यहाँ पर उल्लेख करके यह दिखाया 
जाय कि वेदों की वैज्ञानिक विवेचत शैली के अनुसार मतुस्मृति के ये अंश भी सर्वथा 
आमाणिक हैं; और उनके सम्बन्ध में जो कुतक उपस्थित किया जाता है वह निराघार है । 
इसके अतिरिक्त पूर्व में मनुस्मृति की रचना के कांल-निरूपण के प्रसंग में यह प्रतिपादन 
गया है कि यास्क की अपेक्षा मी मनुस्मृति की ग्राचीनता इस लिये सिद्ध होती 
हे कि श्रृति में (वेद और ब्राह्मण) प्रतिपादित वैज्ञानिक सिद्धान्त मनुस्मुति की रचना 
के समय मनीषियों में सामान्य रूप से प्रचछित थे । अतः मनु ने भी उसी शैली में उन का 
सिद्धवत्‌ निर्देश किया है। उस का भी दिदर्शन इन उदाहरणों से हो जाता है। 
. १. मनस्मृति में ही प्रारम्म में मिलता है कि सबसे पहिले “अप” की सृष्टि 
हुई और उसी ग्रन्थ में बाद में मिलता है कि अग्ति (तेज) से “अप” उत्पन्न हुला | 
२. वेंदों की उत्पत्ति सबसे प्रथम हुईं। फिर मिलता हैं कि अग्ति, वायु और 
रवि से क्रमशः ऋक, यजू: और सामवेंद निकाले गए । । 
४ ३. मनुस्मृति में ऑकार को त्रयक्षर गृह्य वेद माना है और यह लिखा है कि 
(ऋक्‌ू, साम और यजु:) उसमें प्रतिष्ठित हैं। यह असंगत सा है । 


सनुस्मृति की विधय-विवेचत शलो देकर 


४. ऋषियों से पितर हुएं,, पितरों से देव और दानव हुये और उनसे फिर चर 
और अचर सम्पूर्ण जगत्‌ उत्पन्न हुआ । यह भी असंगत्त सा हैं। 

५. मनुस्मृति में ही प्रारम्भ में मत अपनी उत्पत्ति विराट पुरुष से बताते 
हैं, परन्तु ग्रन्थ के अन्त में म॒गू कहते हैं कि कोई इसे अग्नि कहते हैं, कोई मन्‌, कोई 
प्रजापति, कोई इन्द्र और कोई साक्षात्‌ शाइवत ब्रह्म कहते हैं। इस प्रकार यहाँ भी परस्पर 
विरोध दिखाई देता है। अतः इस प्रकरण में इस प्रकार के विरोधों के परिहार करने का 
यथा समय प्रयत्न किया जाता है | 

सपी स्मृतियाँ वेदों के अनुकल होने पर ही प्रमाण मात्ती जाती हैं। जहाँ 
प्रत्यक्ष रूप से स्मृतियों के विरुद्ध वचन वेद में मिलते हैं वहाँ स्मृति तिरस्कृत हो जाती 
है, वेद का ही प्रामाण्य माना जाता हैं| परन्तु जहाँ पर स्मृति वचन के धघिरझद्ध वेंद वचन 
उपलब्ध नहीं होतें तथा अन्य स्मृतियों से सहारा मिलता हो वहाँ यह मान लिया जायगा 
के वेदों में कहीं न कहीं इसके लिए आधार अवदय होगा। क्योंकि यह सर्वेमान्य 
सिद्धान्त है कि इस समय वैदिक साहित्य पर जो उपलब्ध ग्रन्थ हैं वे अपूर्ण हैं। इनके 
अतिरिक्‍त भी ग्रन्थ थे जो काल के प्रभाव से नष्ट हो गये। वेद संहिता माग का संकछन 
ही व्यास के द्वारा तत्कालीन उपलब्ध मंत्रों के आधार पर हुआ है । 

इस प्रकार सभी स्मृतियों की वेद-मुककता होते पर भी मनुस्म॒ति को जो 
विशिष्ट स्थान मिछा हैं उसका मुख्य कारण यह है कि मनु ने अत्यन्त प्रचुरता के साथ 
बेंदों का अनुकरण किया है। कहीं कहीं तो वेद के शब्दों को ही उद्धुत किया हैं। अनेक 
स्थलों में वेद वाक्‍्यों का अपने शब्दों में अतुवाद किया है तथा अधिकांश में वेदों के अनुसार 
ही विज्ञान विषय का विवरण दिया है। अतः जब तक वैदिक विज्ञान का यथाविधि 
अध्ययन न किया जाय मनुस्मृति के अनेक स्थलों का हृदयंगम अर्थ समझ्न में नहीं आ 
सकता । अतः मनुस्मृति के मर्म को समझने के छिये वेदों में जो विज्ञान सम्बन्धी वर्णन है 
उनका दिग्दन कराना अंप्रांसगिक न होगा । 

वेदों में कहीं स्तुति वाक्यों में, कहीं यह प्रकरण में तथा कहीं कहीं इतिहास 
प्रदर्शन द्वारा अनेक प्रकार के वैज्ञानिक गंभीर तत्वों का उल्लेख मिलता है। दाहनिक 
विचार, सुष्टिप्रकरण, सामाजिक, राजनीतिक आदि विविध विषयों पर वेद संहिता 
ग्रन्य तथा उत्तके आधार पर विस्तृत विवेचक ब्राह्मण ग्रन्थों में पर्याप्त सामग्री मिलती 
है। यहाँ बेदों में वणित वैज्ञानिक विषयों में से कुछ पर प्रकाश डालने का प्रयत्न किया 
जाता हे | इन्हें दुष्टि में रखने पर मनुस्मृति के अनेक दुछूहू विषयों का भी समाधान 
होने में सरलता होगी। केवल घोड़े से ही लिए जाते हैं; जितमें समझने के लिये खींतातानी 
नहीं करनी पड़ती तथा सरल साधारण अर्थ ही पर्याप्त है। इन अंजों के और भी अर्थ 
किये गये हैं उस पर यहाँ समीक्षा नहीं की गई है। 





रे६४ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


ऋग्वेद में मिलता है कि यह सब (सम्मुख दृब्यमान संस्तार) पहले तम ही था 
अन्धकार से ढेका हुआ था, उसका कोई चिह्न न था । प्रवाही तथा विखरा हुआ था । यह 
जो अविद्याल्पी अंधकार से आवृत था, परम पुरुष की तम की महिमा से उदच्चुत हुआ ।* 
हसी का अनुवाद मनुस्मृति में यह मिलता है कि संसार प्रारंभ में तमोमूत था, 
अप्रज्ञात, अलक्षण इत्यादि था।* इसके बाद मन्‌ स्वयंभ्‌ प्रजापति के आविर्भाव का वर्णन 
करने के बाद लिखते हैं कि स्वयंमु ने विविध प्रकार की प्रजा के सृजन की इच्छा से 
अभियान करके अपने ही झरीर से आदि में “अप” की सृष्टि की और उसमें बीज का 
आधान किया। वह बीज सुवर्ण का अण्ड हो गया और वह सूर्य के समान प्रमा वाला था । 
उसमें स्वयं ब्रह्मा उत्पन्न हुये जो समस्त छोक के पितामह हैं।* 
यही भाव ब्राह्मणों में मि्ता है। विशेष कर शतपथ ब्राह्मण में अनेक स्थल 
ऐसे हैं जहाँ यह मिलता है कि प्रजापति ने त्रयी विद्या में प्रतिष्ठित होकर प्रथम “अप” 
की सृष्टि की । और भी स्थल हैं जहाँ यह स्पष्ट उल्लेख है कि प्रारम्म में “अप ही 
था। मनृस्मृति में इन्हीं वैदिक प्रमाणों के आधार पर स्वयंभू के द्वारा सर्वप्रथम “अप" 
की ही सृष्टि कही गई है। यहाँ यह ध्यान देने योग्य है कि श्रतियों में “अप” दब्द है। वही 
शब्द मनुस्मृति में भी प्रयुक्त हुआ है। मन्‌ ने अप झब्द की व्याख्या भी आगे के इलोक 
में दे दी है और वहाँ पर्यायवाची शब्द भी लिख दिया है। साथ ही व्याख्या भी कर दी हैं 
कि 'अ.पू” नार कहे गये हैं क्योंकि ये नर के सूनु हैं. . .नर से उत्पन्न हमे हैं। परन्तु इस 
व्याख्या के रहते हुये भी परवर्ती टीकाकारों ने इसके मार्भिक अर्थ पर प्रकाश नहीं डाला 
है। अन्तिम टोकाकार कुल्लूक भट्ट हैं। इन्होंने जल (पानी) अर्थ किया है। तारा की 
व्याख्या में ये लिखते हैं कि ये नर अर्थात्‌ परमात्मा के सुनु हैं इसलिये जल को मार कही 
गया है। परन्तु परमात्मा (नर) के सूनु तो आकाश, वायु, तेज आदि सभी हैं । उन्हें 
क्यों तार नहीं कहा । आप को ही क्यों नार कहा गया, इस पर वे मौन हैं । जल अर्थ 
करने में एक अड़चन यह पड़ती है कि “ब्राह्मणों” के ही आधार पर मन ने भी भौतिक 
जल के प्रकरण में लिखा है कि आकाश से वायू हुआ, वायू से तेज, तेज से जल और ज७ से 
पृथ्वी हुईं। इस तरह पाँच महाभूतों में जल चौथा है। दोनों में घिरोघ है । ईसे इर 
करने की दृष्टि से उन्होंने (कुल्लूक भट्ट) यह मान लिया है कि यह अपू की. सूष्टि 





१, तम आसीत्‌ तमसा गूढभग्ने प्रकेते सलिल सर्वता इदम । 
तुच्छेनाम्द पिहित॑ यदासोत तपसस्तन्महिनाजायतंकम्‌ ॥। ऋ० बे० १०-१२५४ 


२. आसीबिद तम्रोभूतम्‌. .... .। झनु० १५ 
३. सोड़भियाय शरीरायात्‌ स्वात्‌ ..... मनु ० १८ 
४. दातप्थ-६। १८ 


सनुस्मुति की विषय-पिवेचन शैली ३६५ 


मह॒दादि सुष्टि के बाद की है। परन्तु वास्तव में यह अर्थ समुचित नहीं है। मनु ने लिखा 
है “प्रारम्भ में अप की ही सृष्टि की गई |” उधर पाँच महाभूतों में जू का चौथा स्थान 
स्पष्ट रूप से लिखा है। इससे ये दोनों एक नहीं हो सकते । वास्तव में यहाँ अपू से 
भौतिक जल से तात्पर्य कधमपि नहीं है । पंच भूतों की उत्पत्ति का प्रकरण अलग है और 
वहाँ जरू का चौथा स्थान उचित ही है । परन्तु भौतिक जल यौगिक है, सब जानते हैं । 
प्रारम्भ में जो अप और तत्व है वह मौलिक है, वर्तमान विज्ञान के अनुसार उसे हाइ- 
ड्रोजन कह सकते हूँ । इस प्रकार मौलिक, वैज्ञानिक तत्व और भौतिक, यौगिक तत्व में 
अन्तर है । मनु ने इस बैदिक विज्ञान को उन्हीं वैदिक शब्दों के द्वारा अभिव्यक्त किया है, 
यह स्पष्ट है । 

बेद--ईस समय जो वेद ग्रन्थ उपलब्ध हैं वे संहिता और ब्राह्मण (उपनिषद्‌ 
आरण्यक सहित) में विभकत हैं। संहिता भाग तत्काल उपलब्ध मंत्रों का संकलन है, 
यह सर्वमान्य है। इन मंत्रों के अर्थ पर ध्यान देने से स्पष्ट रूप से प्रतिभासित द्वोता है 
कि कहीं कहीं मंत्र केवछ आधिभौतिक अर्थ में (ऐतिहासिक रूप में ) कहीं आधिदेविक 
अर्थ में (देव प्राण शक्ति) तथा कहीं जाध्यात्मिक (शारीरिक आत्मा के विवरण में) 
अर्थ में घटित होता है। अनेक मंत्र ऐसे भी हैं जो इन तीनों अर्थों में, या एक या दो अर्थों 
में प्रयुक्त हुये हूँ । स्वयं वेद शब्द भी जो त्रयी विद्या ऋछू साम यजु आदि तीन मेंद से 
तीन प्रकार का माना गया है अनेक स्थछों में इन ग्रन्थ रुपी मंत्रों के अर्थों में प्रयुक्त 
नहीं हुआ है | भ्रत्युत इन मंत्रों के द्वारा प्रतिपाद्य, इनके द्वारा प्रकाशित अर्थ, अर्थात्‌ 
विज्ञान के लिये प्रयुक्त हुआ है।* उदाहरण के लिये एक मंत्र तै० सं० का है।* जिसका 
अर्थ है कि पदार्धो की सब मूर्तियाँ ऋगवेद से उत्पन्न हुई है। सब प्रकार गति याजुषी है 
अर्थात्‌ वजु्वेद से उत्पन्न होती है। प्रत्येक तेज सामवेद का रूप है। इससे स्पष्ठ हो 
जाता है कि यहाँ शाब्दिक (ग्रन्थ रुप) ऋक्‌ साम यजू से अभिप्राय नहीं है। इसी प्रकार 
दूसरा उदाहरण इस मंत्र में मिक्तता है ।) अग्ति (याजुषारित) जागता था, ऋक्‌ 
उसकी कामना करते हैं, साम भी उसके पास आते हैं, सोम उससे कहता है कि हम 
तुम्हारी मित्रता में हैं। यद्यपि तुम से कुछ न्यून हैं। स्पष्ट हैं कि यह अर्थ ह्याब्दिक 
वेद में घटित नहीं होता । इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण में अनेक स्थलों में यह मिलता 
है कि प्रजापति ने सूष्टि की कामना से सर्व प्रथम वेदों का सुनन किया फिर उस त्रयी 





१. विज्ञान ओर विद्या समानार्थक है इत्यादि | 


की छ. झा के मा का कू 


३. अग्निर्जागार तमृचः काम्यन्ते, , .ऋ० ५।४४१५ 








६६ प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 
बेद की प्रतिष्ठा में प्रतिष्ठित हो कर अप की सृष्टि की ।। फिर उसी ज्यी विधा को 
साथ लेकर अप में प्रविष्ट हुआ इत्यादि वर्णन स्पष्ट ही शाव्दिक वेदों को कथमपि 
लक्षित नहीं करता । इसी प्रकार यजुर्वेद का वैज्ञानिक अर्थ शतपथ में इस प्रकार 
मिलता है ।' जो यह वह रहा है यही यजु: है। गतिज्ञील होता हुआ ही यह सब कुछ 
उत्पन्न करता है। उसी की गति के पह्चात सृष्टि होती है। इस लिये वायु ही बजु है । 
यह भाकाञ ही जू: है इसलिये वायु और अन्तरिक्ष ही बन्न है। यह तो आशिक 
वर्णन हुआ। इसी यज्ञ का आध्यात्मिक अर्थ भी इसी के साथ मिलता है; प्राण ही यजू है, 
प्राण ही चलता हुआ यह सब उत्पन्न करता है। यही आकाश ज्‌ है जो अन्तरात्मा में 
आकाञ्य है। अतः प्राण और आकाश यजु है। यह प्रकरण भी स्पष्ट ही यजु: को श्ञाब्दिक 
वेद के अतिरिक्त रूप में बता रहा है । 
इसी प्रकार शतपथ में मिलता है कि सूर्य जो तप रहा है बह ॒त्रयी विद्या है, यह 
मंडल ऋक है, अधि: (प्रकाश किरण) साम हैं और इस मंडल में जो पुरुष है वह 
अग्नि है, वह यजुः है।? ' इस वर्णन से स्पष्ट है कि ये ऋक्‌, यजुः साम, ग्रन्थ रूप में नहीं 
माना गया है। साथ ही ऐसे भी उदाहरण मिलते हैं जहाँ वेद ग्रन्थों से ही अभिप्राय हैं 
उदाहरण के लिये जहाँ तक यह कहा गया कि वेद का अध्ययन करके जो उसके जर् 
नहीं जानता वह स्थाणु (दुँठ) के समान है, वह केवल भारबाहक है । ईस तरह 
प्रकरणवश ऋगादि शब्द कहीं ग्रन्थ के अर्थ में प्रयक्त हुए हैं और कहीं वैज्ञानिक अर्थ 
है। मनुस्मृति में भी इसी बैली का अनुकरण मिलता है। 


अग्नि वायु रब से वेदों की उत्पत्ति 


शतपथ ब्राह्मण ११।५ में पृथिवी अग्नि आदि की उत्तपत्ति के सम्बन्ध गे 
विस्तार के साथ विचार मिलता है । उसका सार यह है कि प्रजापति पहले अकेले मे | 
उन्होंने कामना की कि प्रजनन करें| उन्होंने श्रम और तप किया उनसे तीन 
पृथ्वी, अंतरिक्ष और थ्‌ उत्पन्न हुए । उन्होंने इन लोकों को तप्त किया। तप्त करे 
इनसे तीव वेद उत्पन्न हुए अग्नि से ऋग्वेद, वायू से यजर्वेद और सर्य से सामवेद । फिद 
इन तीनों वेदों से तीन शुक्र उत्पन्न हुए। ऋग्वेद से भू:, सजुर्बेद से सुवः और स्तामवेद 


ब््की 


इतपथ ६॥१।८- 
ग़तपथ १०।२॥७- 

गतपथ ज्ञाए १०॥४, 

स्थागुपय भारहारः किल्ाभ्दधोत्य नेद॑ त विजानाति योहर्थम । 


हि 


न्ज् 


रण 


अनुस्मृति की विघधय-विवेचन शेली ३६७ 


से स्व: | ठीक यही भाव (प्रायः इन्हीं अक्षरों में )छांदोग्य उपनिषद्‌ में मी मिलता हैं। 
इनसे यह रपष्ट प्रतीत होता है कि यहाँ ऋगृवेद, यजुर्वेद और सामवेद शब्द इन वेदों के 
बतेसान उपलब्ध संहिता ग्रंथों के लिये प्रयुक्त नहीं हैं। प्रत्युत इन ग्रंथों में प्रतिपादित 
विज्ञान के द्योतक है। जब तक ऋग्वेद आदि पदों को वैज्ञानिक अर्थ में न लिया जायगा तो 
ब्राह्मण और उपनिषद्‌ में असम्बद्ध कथन का आरोप हो सकता है । पृथ्वी से अग्ति 
अथवा अन्तरिक्ष से वायू की उत्पत्ति मछे ही समझ में आ जाय | परन्तु अग्नि से, जिसे 
हम वर्तमान में अग्नि तत्व मानते हैं,ऋगवेद का ग्रन्थ कैसे उत्पन्न हुआ यह मान छैना कठित 
हैं। अतः स्पष्ट हैं कि यहाँ अग्नि भौतिक अग्नि नहीं है, और न ऋगूवेद ही संहिता ग्रन्थ 
है। ये दोनों ही वैज्ञानिक पदार्थ हैं। इनके विवेचन का यहाँ स्थल नहीं है। मनुस्मृति में 
इन्हीं वैदिक वचनों को सामने रख कर ?.२३ में कहा गया है कि अग्नि, वायु और रवि से 
ऋगू यजू : और स्ताम लक्षण तीन ब्रह्म को यज्ञ सिद्धि के लिये दुह कर निकाला । यहाँ मनु 
में वैदिक वचनों का सिद्धवत्‌ अनुवाद ही मिलता है। मतु का “यज्ञ सिद्धि के लिये” यह 
कथन भी प्राकृतिक वैज्ञानिक यज्ञ का ही द्योतक है। उसी प्राकृतिक यज्ञ के आधार 
पर लौकिक यज्ञों का संपादन वेद ग्रन्थों के अनुसार किया जाता है। इसी प्रकार मनु . . . 

२. . .७६ के उत्तरार्थ में यह लिखा है कि तीनों बेदों से ऋमशः भू: मुवः स्व: को निकाला । 


वाक शब्द 


वाक्शब्द के सम्बन्ध में भी वेदों में अनेक प्रकार के अर्थ मिलते हैं, जिसके 
कारण प्राय: असामंजस्य दिखने लगता है। वेदोक्त अव्यय अक्षर और क्षर पुरुष जिनका 
विशेष रूप से स्पष्टीकरण गीता में हुआ है समस्त सुष्टि के आलूबन निमित्त और उपाद्मन 
कारण है। अव्यय पुरुष की पाँच कल्लाएं माती गई हैं. . .आननन्‍्द, विज्ञान, मन, प्राण 
और वाक.। यहाँ मन शब्द से सर्वान्द्रिय अथवा इन्द्रिय मन से अभिप्राय नहीं हैं। इन 
पाँचों कलाओं में मन मध्य में है। वास्तव में वही अव्य' का स्वरूप है। इसे इवोवसी- 
यत मन भी कहा गया है। अव्यय पुरुष की ज्ञान और कर्म अथवा विद्या और अविद्या जो 
दो अवस्थाएँ हैं उनका हेतु भी यही मन है । यह मन जब प्रघानतः विज्ञान और आनन्द 
की ओर उन्मुख रहता है उस समय प्राण और वाक्‌ भाग अप्रधान रूप से सहकारी माज 
रहते हैं | तब विद्या भाग का प्राबल्य होता है । उसके विपरीत अविद्या भाग में सृष्टि 
के उपक्रम में इस मन का प्राण और वाक्‌ के साथ प्रधानता से सम्बन्ध रहता है। आनन्द 
. और विज्ञान सहकारी होते हैं। सृष्टि दशा में मन, प्राण और वाक्‌ प्रधान रहते हैं । 
मन सर्वाल्बन ज्ञान रूप रहता है। प्राण क्रिया है, शक्ति पुज है, इसी के आधार पर 
अक्षर पुरुष (क्रियामय) विकसित होता है । तथा इसी क्रिया शील अक्षर पुरुष को 








३६८ प्रमुख स्मृूतियों का अध्ययन 
प्रेरणा से वाछू भाग के आधार पर क्षर पुरुष का विकास होता हैं। क्षर ही सृष्टि का 
उपादान कारण है। मत, प्राण और वाक्‌ एक दूसरे के बिना नहीं रहते। तीनों एक साथ 
साथ रहते हैं। केवल प्रधानता और अग्रधानता का मेंद है। इस प्रकार अव्यथ पुरुष की 
पाँचवीं कला के रूप में जो वाक है वह नित्य है, परन्तु अविनाशी है। परन्तु उसी नित्म 
बाक के आधार जिस क्षर पुरुष कः विकास होत. है वह भी ताक ही है परन्तु वह क्षर 
है, अतः बिक्ृत होती है. वही सृष्टि की उपादार बनाती है; वही प्रक्मति ब्रह्म के नाम से 
भी कही जाती है | वह विक्ृति वाक्‌ भी पाँच प्रकार की है. . .प्राण, अः्प, वाक्‌ अन्न 
और अन्नाद । ये पाँचों क्षरवाक्‌ के ही भेद हैं। परन्तु अव्यय पुरुष के प्राण के आधार पर 
विकसित अक्षर पुरुष की ?रणा से ही वाक्‌ में संक्षेम होने से विक्ृत रूप में आने पर अक्षर 
के पाँच प्रकार के होने के कारण , वह विक्ृत वाक्‌ (प्रकृति, उपादान) भी पाँच प्रकार 
की हो जाती है। यही वाक्‌, उपादान कारण है। अक्षर पुरुष निमित कारण हैं तथा अव्यय 
पुरुष आलूम्बन, साक्षी तथा द्र॒ष्टा है। तीनों एक साथ रहते हैं: मन प्राण और 
वाक अर्थात अव्यय, अक्षर और क्षर तीनों एक साथ सम्मिछित रूप से रहते हैं। ये तीनों 
मिल कर ही आत्मा कहलाता है जैसा कि शतपथ ब्राह्मण में मिलता है . . .यह आत्मा 
वाझुमय, मनोमय, और प्राण मय है। इनमें से मन ज्ञान का, भ्राण क्रिण्गओों का और 
वाकुअर्थों का उक्थ [प्रभव स्लोत) है इन्हीं मन आदि, से ज्ञान क्रिया ओर अर्थ का उत्थान 
है । ये तीनों एक साथ रहते हैं; एक के बिना दूसरे नहीं रह सकते। यहाँ यह और 
ध्यान देने योग्य है कि यह आत्मा गौण है। यह मन, प्राण और बाक्‌ वाला आत्मा संसार- 
चक्र का चलाने वाला है। निविश्येष आत्मा में कोई घम्म नहीं है, वह भूमा है, व्यापक हैः 
अविकारी है; यही मुख्य आत्मा है। उसी के आधार पर यह गौण आत्मा माना गया है । 
तत्रापि इन तीनों में प्राण ही म्‌ ्य माना जाता है। क्योंकि यह प्रकरण सृष्टि का है । 
सृष्टि के लिये क्रियाशील, प्राण तत्व की ही प्रधानता है। अव्यय के आधार पर वाक्‌ में 
विकार उत्तन्न करके सृष्टि करने वाला प्राण ही है। मत और वाक्‌ स्वतः क्रिया रहित 
है; उनमें जहाँ क्या या आरोप होता है जैसे मन में कामना होना बिना क्रिया के सम्भव 
नहीं है वहा वह कहा जाता है कि तीनों के सम्मिलित होने के कारण प्राण की किया से 
ही मन क्रियाशील होता है । निष्कर्ष यह है कि अव्यय पुरुष के आधाद पद अक्षर 
पुरुष क्षर बाक्‌ को विक्वत करके पदार्थ का निर्माण करता है। जिस प्रकार तट बनाने 
वाले निमित कारण कुम्हार को घट का निर्माता कहा जाता है उसी प्रकार यहाँ मैंक्र 
पुरुष निमाता है। विशेषत्ञा यह है कि यहाँ उस निमित पदार्थ में भी अक्षर की अंश रूप: 





१. स॒ वा अयमात्मा वाहुसयों सनोसगः प्राणभसः । द्ातपथ , ६ ०।४. 
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से सत्ता विद्यमान रहती है। तीनों के साथ एक रहने के कारण वेदांत में यह माना जात्ता 
है कि वही एक तत्व अभिन्न रूप से निमित्त और उत्तपादान दोनों है। वाक्‌ के उपादान 
होने के कारण ही प्रत्येक पदार्थ को वाहूमय कहा गया है। यहाँ वाह्मय से तात्पर्य शब्द- 
रूपी वाक्‌ से नहीं है। नित्य वाक्‌ के आधार पर ही वाक्‌ शब्द का व्यवहार वेदों में 
प्रचुर मात्रा में पाया जाता है। यद्यपि, अव्यय, अक्षर और क्षर पुरुष अविनामूत हैं, सर्वथा 
एक दूसरे के साथ ही रहते हैं, इसीलिये इनके गुण एक दूसरे पर भी आरोपित हो जाते 
हैं। अव्यय पुरुष की प्राणकला के आधार पर अक्षर पुरुष का तथा वाकूु के आधार पर 
क्षर पुरुष का विकास होता है यह कह जा चुका है । सूष्टि प्रकरण में क्षर की ही प्रधानता 
है, इसी के लिये प्रायः बाकू को ही सब कुछ मान लिया गया है। ऐतरेय ब्राह्मण में 
मिलता है कि यह सब कुछ वाक्‌ ही है।? शत्पथ में मिलता है यदि प्रजापति की सब से 
उत्कृष्ट कुछ है तो वह वाक्‌ ही है।* अग्नि के तीन संस्थान होने से ऋक्‌, यजु: और 
सामवेद उद्म त होते हूँ। इस अग्ति की उपनिषद्‌ (रहस्य) वाक्‌ ही है ?।* इसी प्रकार 
आदित्य को त्रयी वेदमय कहा गया है। फलुत: वह वाहूमय है ।* इसी प्रकार ऋग्वेद 
दशम मंडल में आंमृणी नाम की ऋषिका अपने ऊपर नित्या वाक्‌ का आरोप करके कहती 
है कि मैं ही (वाक ही ) संपूर्ण विष्ब का आरम्म करती हुई वाय के समान बहती हूँ । इस 
पृथ्वी से भी पर, दिव से भी ऊपर मेरी महिमा है। इसका भाव यही है कि वाक ही सब 
कुछ है। यही बाक्‌ तीन प्रकार की होकर ऋग, यजुष और साम हो गईं है ।' फरत: 
वाक्‌ और बेद एक ही है। इस स्थिति में इस नित्य वाक्‌ और उसके विकसित रूप वेदों को 
आदि और अन्त रहित कह्दा गया है। उसी दृष्टि से वेदों को अपौरुषेय माना गया है । 
उसी वाक्‌ और वेद से समस्त सृष्टि होती है, इस वैदिक सिद्धांत को भनुस्मृति में भी 
मान्यता दी गईं है. मनुस्मृति में मिकता है कि पितृदेव और मनुष्यों के छिये सनातन 
(शाइवत ) नेत्र वेद ही है ।* यहाँ पित्‌ और देव आदि भौतिक अर्थ के अतिरिक्त आधि- 


. बार्गेबर्द सर्वम--ऐंतरेथ श्रा० 

. यदि वै प्रजापतेः परमह्ति बागेब तत्‌ | झत० ५१ 

, तस्य था एतस्पाग्नेवगेबोपनियद्‌ । झत० १५ 

, साया सा वाकू, असौं प्त आदित्य:। जत० १०५ 
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३७० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


दविक (प्राकृतिक) भर्थ के द्योतक हैं। उस दशा में बंद दब्द भी ग्रन्थ कायोतकन 
होकर तत्पतिपादित विज्ञान का वाचक है। आगे मन्‌ में ही मिलता है कि चारों वर्ण, तीन 
लोक, चार आश्रम, मृत, भविष्य और वर्तमान सब वेंद के द्वारा ही सिद्ध होते हैं। शब्द 
स्पशश जादि वेद से ही उत्पन्न होते हैं। सनातन वेद शास्त्र सव भूत्रों को घारण करता है 
तथा उनका पोषण करता है।* इस प्रकार यह प्रत्यक्ष है कि मनुस्मृति में वाकू और वेद 
के वैज्ञानिक स्वकृप का भी महत्व माना गया है | 


अक्षर ओमू 

'ऊण्र यह लिखा जा चुका है कि किस प्रकार बाक्‌ के विकास रूप से वेंदों 
का उंदभव हुआ। वाक से केवल माषा या माषण शक्ति का ही अभिप्राव नहीं है, वह 
भी कहां गया है। फलतः विकसित रूप से वेदत्रयी भी केवल ग्रन्थों के लिये ही सीमित 
नहीं है यह स्पष्ट हो जाता है। इसके अतिरिक्त वाझू अक्षर (ओंकार) के आकाश में 
ऋग्वेद (यह अन्य वेदों को भी लक्षित करता है) रहता है, उत्तमें सम्पूर्ण देव निवास 
करते हैं। इसी प्रकार यह मी मिलता है कि वाक्‌ अक्षर ऋक की प्रधमजा है, वह वेदों 
की माता तथा अमृत की नामि है |? इसी प्रकार प्रइनोपनिषद में कवि (ऋषि) ऋक 
से इस छोक को, यजु से अंतरिक्ष तथा साम के हारा जिस लोक का ज्ञान करते हैं 
उसे ओंकार के आयतन में प्राप्त करते हैं। और भी अनेक उदाहरण हैं जिनसे स्पष्ट 
सिद्ध होता है कि वेद। का सार रूप ओंकार है। अवध्य ही यह ओंकार संहिता ग्रन्थों का 
आश्रय नहीं हो सकता | यहाँ वैज्ञानिक वेदों से अभिप्राय है और जोंकार क्षर विशिष्ट 
भ्षर पुरुष ईब्वर का वाचक है। जैसा कि योगसूत्र में मी कहा गया है । मनुस्मृति 
में भी यह मिलता है कि प्रजापति ने तीनों वेदों में से अकार, उकार और 
मकार को तथा मूः,मुव: और स्व: को निकाला ।” इतना ही नहीं, मनुस्मृति में यहाँ तक 
स्पष्ट कर दिया गया है कि स्व प्रथन ज्यक्षर ब्रह्म (ओमू) जिस पर वेदत्रयी प्रतिष्ठित 
है (जिसके आधार पर स्थित है) वह अन्य गृह (रहस्यभूत) त्रिवृत्‌ (तिहरा) वेद 


१. मन॒ु० १२॥९७-९९ 
२. ऋतचों अक्षरे परसे व्योसन्‌ यल्सिनू वेबा अधिविश्ये निषेदुः । 
वागकर प्रथमजा ऋतस्य वेदानां माता अमृतस्य नाभि: । यास्क द्वारा उद्धेंत १३१० 
३. प्रइनोपनिषद्‌ -५॥७ 
४. तस्य वाचकः प्रणंवः। योगसुत्र १॥२७ 
५. मनु० २॥७६ 





ते -त््ज नया पा गे हि". न्‍ 
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है. जो उसे जानता है वह वेद का जानने वाला कहा जाता है |? इस प्रकार के और अनेक 
स्थल मनुस्मृति में है जिनसे सिद्ध होता है कि मन्‌ के मत से जहाँ ग्रन्थ रूप वेदों के 
पठन पाठन की भूरि भूरि प्रशंसा की गई है वहीं वेज्ञानिक वेदों के महत्व पर भी विशेष 
रूप से ध्यान आकृष्ट किया गया है । 


श्यषिभ्य: पितरः इत्या दि 

वेदों में ऋषि शब्द अनेक अर्थों में मिलता है। क्षर पुरुष द्वारा मतनः प्राणमयी 
वाक्‌ के विकृृत होने पर सृष्टि प्रक्रिया का आर॑भ होता है। मनः प्राण और वाक्‌ में क्रिया 
का प्रवर्तक प्राण ही हैं और वही वाक को विकृृत करके सृष्टि क रता है। यह प्राण अव्यय 
पुरुष की कला वाला प्राण नहीं है परन्तु उस अव्यय की प्राण कला के' आधार पर अक्षर 
पुरुष बाक्‌ में जो विकार उत्पन्न करता है उससे क्षर वाक्‌ पांच प्रकार की हो जाती है और 
वे प्रकार प्राण, आप, वाकू, अन्न और अन्नाद रूप में प्रकृति ब्रह्म कहलाते हैं। इस प्रकृति 
ब्रह्म में जो प्रथम प्राण है बह वाक्‌ का विकार होने से वाक तो है ही, साथ ही बाक्‌ 
के साथ सर्वदा रहने वाला उसे विकृत करके उसमें स्थित होने वाला प्राण प्रधान 
रहता है, इससे उसे प्राण मो कहा गया है। इस मौकछिक प्राण को कहते हैं असत्‌ 
तथा ऋषि कहते हैं,जेसा कि शतपथ ब्राह्मण में मिलता है कि पूर्व में यह सब असत्‌ था, 
वह असत्‌ क्या था, ऋषि ही वह असत्‌ था। वे ऋषि कौन थे, प्राण ही ऋषि हैं।* 
इसी प्रकार अध्यात्म में मी ऋषियों को प्राण माना गया है। “प्राण वसिष्ठ ऋषि है, 
मन मरद्ाज ऋष है, चक्षु जमदर्ति ऋषि है, श्रोत्र विष्वामित्र ऋषि हैं इत्यादि ।/5 
इसी प्रकार तारा मंडल में सप्त्ि प्रसिद्ध हैं। इसी प्रकार मंत्रद्ब्टा ऋषि या वसिष्ठ, 
विश्वामित्र, मरह्ाज आदि मनुष्य ऋषि भी प्रसिद्ध हैं। वेद के मंत्रों में: मंत्रप्रवकक्‍्ता 
ऋषि कहा जाता है। इस प्रकार अनेक जर्थ होते हुए भो वाक का प्रवर्तत करने वाला 
भ्राण ही मुख्यतः ऋषि 

इस प्रकरण में प्राण कप ऋषि से अभिप्राय है। ये प्राण मौलिक हैं दूसरे 
प्राणों का योग इनमें नहीं है।ये अनेक प्रकार के हैं।* परन्तु इन्हीं प्राणों के द्वारा 
यौगिक प्राण उत्तन्न होते हैं। वे पितृ प्राण कहलाते हैं, क्योंकि आगे की सुष्टि में इन्हीं पितु 





१. मन॒० १९॥२५५ 
२६, शतपथ० ६९।६ 
३. दातपथ० ८ 
विछूपास इहषपत्त इंद गंभीरवेपसः---ऋ० १०॥६२॥५ 
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पराणों की प्रधानतः कारणता रहती है। मौलिक ऋषि प्राण ही स्वयंभू मंडल के सत्यकोक 
से तपःछोक में उत्तरने पर तप के द्वारा क्षुब्द्र होकर यौगिक रूप में जन-छोक में पितृ 
प्राण कहछाने ऊूगते हैं। इन्हीं के परस्पर योग से आगे देवासुर . . .मन्‌ प्राण आदि 
की सृष्टि होती है। मौकछचिक (बिना अन्य योग से होने वाले ) अमृत प्राण ऋषि कहलाते 
हैं इनके अनेक भेंदों में से प्राय: दस या वारह मरीचि, अन्रि आदि अधिक प्रसिद्ध हैं। इस 
सृष्टि के मूल कारण ये ही हैं। जिस प्रकार इनके द्वारा आधिदेविक सुष्टि होती है 
तथा अध्यात्म में शरीर के भीतर इनके प्रभाव होते हैं; इसका वर्णन हो चुका है। इनके 
अतिरिक्त इन प्राणों के द्रष्टा आदि भौतिक ऋषियों के भी यही नाम मिलते हैं। ये 
नाम प्रायः व्यवितिगत न होकर परम्परया गोत्र आदि के द्वारा वंशानुक्रम से या विद्या 
के द्वारा आगे की संतानों में भी प्रयुवत होते हैं। वस्िष्ठ, अभि आदि वैदिक कालीन ऋषि 
थे। परवर्ती काल में भी इन्हीं नाम के ऋषियों के अस्तित्व का प्रयोंग मिलता है। ये 
उन प्राचीन ऋ पियों के वंदधर ही हो सकते हैं। मन्‌ ने भी कुछ प्रमुख ऋषियों के नाम 
गिनाये हैं और उ नके द्वारा विभिन्न प्रकार की सृष्टि करना बताया है ।१ अबइय ही 
इस सृष्टि प्रकरण के ऋषि शरीरघारी मनुप्य ऋषि न होकर आधिदेविक ऋषि ही हो 
सकते हूँ। ये ऋषि प्राण असंग थे। एक दूसरे से मिलते न थे, किन्तु स्वयंभू के सत्यलोक 
से चलित होकर तपोलत, में क्षुब्ध हुए और जनलोक में आकर, यौगिक बनकर आगे की 
सृष्टि करने के कारण पितर कहलाने लगें। वास्तव में ये पितर ऋषियों के ही विकसित 
रूप हैं। वद्यपि उक्त ऋ षियों को भी कहीं कहीं पितर कहा गया है तथापि भेद दिखाने के 
लिये पितरों के भिन्न भिन्न प्रकार बतलाये गये हैं। सोमपद, वहिषद ये भेद हैं, इन्हीं के 
फिर अवान्तर भेद करने से पर, मध्यम और अवर ये तीन नाम हैं ।* प्रेत पित्तर, 
मरणोंत्तर बघुलोंक में जाने पर ऋमधत: देवों से मिलते हैं। इस दृष्टि से वर, रद और 
आदित्य देवों का सम्बन्ध पिता, पितामह तथा प्रपितामह से बताया गया हैः तथा श्रद्धा 
सूत्रद्वारा प्रदत्त दृव्य इन्हीं देवों के भाध्यम से पित्तरों को प्राप्त होता है। जिस प्रकार 
सृष्टि के उत्पादक होने के कारण आधिदेविक पिरों की कल्पना की गई है उसी प्रकार 
अआधिभौतिक पितृ आदि भी माने गए हैँ । 
इनके फिर परस्पर योग से देवों ओर असुरों का उद्भव होता है। इनमें प्रकाश* 


शील प्राण देव शब्द से तथा तमःशील (अन्धकारमय) प्राण असर शब्द से कहे गये हैं । 


सूर्य के प्रकाशमार्ग में देवों की सत्ता मानी गई है। परन्तु वास्तव में य ह सूर्य समस्त प्रकार 


१. मनु० १-३४ से ४१ तक 
२. उद्दीरताम वर उत्परास उन्मध्यमाः पितरः सोम्यासः । ऋ० १०११४ ।! 


किक लन__ लक 


सारा "चाप... थार 
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के प्राणों का उद्भव है। इसके लिये कहा गया है कि प्राणों का प्राण यह॒सूर्य उदित हो रहा 
है।' सूर्य के प्रकाश भाग में देवों का ही निवास है परन्तु चन्द्रमा के प्रकाश भाग में पितृ 
श्राणों का निवास मात्रा गया है।*चन्द्रमा के अश्रकाशित भाग में जो सूर्य से विपटीत 
दिशा में है, असुर प्राणों की सत्ता है ।म घ्यम भाग में गंघवं प्राण है। इसी प्रकार पृथ्वी के 
प्रकाशित भाग में देवों की तथा अप्रकाशित भाग में (रात्रि में) असुर प्राणों की तथा 
मध्य भाग में मनु प्राणों की सत्ता रहती है। इस प्रकार सूर्य और पृथ्वी के प्रकाश भाग में 
देव, चन्द्र और पृथ्वों के अप्रकाशित भाग में असुर चन्द्र के मध्य भाग में गंवर्व तथा 
पृथ्वी के मध्य भाग में मनु प्राणों की सत्ता से पाँच प्रकार के ये प्राण हो जाते हैं। इन्हीं 
के परस्पर सहयोग से समस्त सृष्टि होतो है।? ऋषि, पितर और समस्त देवगण (देव 
और असुर ) के संसर्ग से देह में जो आत्मा उत्तन्न होता है वह मानुष आत्मा है. तथा 
मरणोत्तर उत्कमण होने पर यातना शरीर में गंवर्व आत्मा रहता है। इन्हीं आधिदैविक 
प्राणों को छक्ष्य में रखकर मनुस्मृति का यह इलोक चरितार्थ होता है कि ऋषियों 
से पितर हुए और पितरों से देव और दानव हुए। तया देवों से (देव और असुर 
दोनों से यहाँ अभिप्रायथ है) समस्त जगत, भूत, भौतिक प्रपंच उत्पन्न हुआ 
है ।४ 

४ परत पितरों के अधिष्ठाता होने के कारण वश्चुओं को पिता, दढ्टों को पितामह 
तथा आद्ित्यों को प्रपितामह कहा गया है।" इसी दृष्टि से याज्ञवल्क्य कहते हैं कि वच्लु, 
रुंद्र और आदित्य पूर्व देवता पितर हैं ।$ प्रेत पितरों के साथ योग होने के कारण ही इन 
पर पितृत्व का आरोप होता है। ऋषियों से पितृगण कौ उत्पत्ति मनुस्मृति में भी मिलती 
है; हिरण्यगर्भ की संतान मनु से मरीचि आदि ऋषि जो सुत हुए उन प्रारंभिक ऋषियों 
के पुत्र पितृगण कहे गये हैं।” आग्रे स्पष्टीकरण और जधिक मिलता है। विराट के पुत्र 
सोमग्रद्‌ साथ्यों (इस जाति के देवगण) के पितर हैं। मरीचि ऋषि के पुत्र अग्निष्वात्त 
नामक पितर जो छोकविश्वुत हूं देवों के उत्पादक हैं तथा अन्ि ऋषि से उत्पन्न बंहिषद, 


१. प्राण: प्रजानामुदयत्येष सूर्य: । 


२. विधृध्वंभांगे पितरों बसन्ति। 

३. चढं प्रभासां पितरः प्रकाश: , , . जाव॒[ वर मज--प्रबप० ओछ्ता प ० डंपू 
४. ऋषिम्बः पितरों जाता: “>-मनु० ३॥२०१. का ह 

५. भनु० ३-श८४ 

६. याज्ञ० १२६५ 

१9 


« मु ० दे-१९४ 
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दैत्य, दानव यक्ष गंधर्व सर्प और राक्षस के पितर हैं।” इस कथन से यह र्पष्टहोता है कि 
यहाँ पर मनु का अभिप्राय प्राण रूप ऋषि पितर आदि से है। जिस प्रकार आधिदेविक 
में इन प्राणों के द्वारा विभिन्न सुष्टि होती है उसी के अनुसार अध्यात्म में भी होती है । 
इसीलिये यह कहा गया है कि जैसा यहाँ है वैसा वहाँ (आधिदेव में) है।* आधिदेविक 
के आधार पर ही अ।दि ब्रह्मा द्वारा आधिभौदिक व्यवस्था हुई थी और तदतुसार पृथ्वी- 
लोक में मनुष्यों में भी देव पितर आदि विभागों का उल्लेख अवश्य मिलता है, परन्तु 
मनृस्मृति के इलेकों का तात्पर्य निचचय ही प्राणरूपी ऋषि देव को लक्ष्य करता है । 


मन्तु शब्द की बिवेचना 
मनुस्मृत्ि में प्रारम्भ में ही यह मिलता है कि महृषियों ने एकाग्र बैठे हुए मन्‌ के 
पास जाकर आदर पूर्वक उनसे पूछा कि भगवन यथाविधि क्रमशः सब वर्णों के तथा 
अन्तरप्रभव (संकीर्ण जाति) के धर्म बताइये | इसके उत्तर में मनु सर्व प्रथम धर्म की चर्चा 
न करके सृष्टि का प्रकरण बताने छगतै हैं।? घ॒र्म प्रवचन के स्थान में सृष्ठि प्रकरण का 
उल्लेख ऊपरी दृष्टि से देखने से असम्बद्ध दिखता हैं परन्तु बथार्थ में यह वर्णन इस बात॑ 
का द्योतक है कि आर्य घ॒र्म और सुस्टि धर्म में परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध है इसको मन्‌ ने 
मान्यता दी है। आर्य से इतर प्रायः जितने घर्म जथवा सम्प्रदाय हैं वे मनुष्यक्ृत हैं, उनकी 
व्यवस्था, उनका प्रचार उन सम्प्रदाय के प्रवर्तक आचार्यों के द्वारा देश, काछ और परिस्थिति 
के अनुसार समाज के उत्कर्ष की भावना से किया गया है | इसका परिणाम स्वभावतः यहा 
हुआ है कि उत्त परि स्थितियों में परिवर्तन हो जाने पर तथा नयी परिस्थिति उत्पन्न होने 
पर उनकी उपयोगिता कम हो जाती है; और उनमें शिधिलता आ जाती है। पर आय॑ धर्म 
जिसे वैदिक धर्म वह ७ाता है, दाध्व्तप्र कृत्क निंस्मों के आधार पर स्थिर किया गय 
था और उसके मूल सिद्धांत प्रकृति से सम्बन्ध व ताने वाले वेद-संहिता-ग्रंथ में संकेत 
रूप से तथा ब्राह्मणादि ग्रंथों में विस्तार के साथ मिलते हैं। उनके आधार पर स्मृत्ति 
ग्रंथों में उनका अधिक विस्तार के साथ विवेचन हुआ है। साथ ही विद्योष परिस्थिति के 
अनुसार देश काछ और पाजञ्ञ आदि के विचार से मूल सिद्धान्त की रक्षा करते हुए 
उनमें जहाँ तहाँ भिन्नता भी पाई जाती है, उसमें सन्देह नहीं है। इसी दृष्टि से मत सह 
स्पष्ट घोषणा करते हैं कि किसी व्यवित का जो कुछ भी धमम मनु के द्वारा बणित है 
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वह सब वेद में कहा गया है।” वेदों में अनेक स्थलों में यह उल्लेख मिलता है कि 
जिस्त प्रकार देवों ने किया है उसी प्रकार हम कर रहे हैं ।४ यहाँ देवों से अभिप्राय 
प्राकृतिक प्राण देवताओं से ही है । 

मनृस्मृति में धर्म के नियम या सिद्धांत का प्रवचन न होकर सर्वप्रथम स्वयंभू भगवान 
के प्रादुर्भाव का वर्णन मिलता है।3 उसके बाद उन्हीं स्वयंभू के द्वारा स्वशरीर से घ्यात- 
पुर्वेक अपूतत्व की सूष्टि वत्ताई गई है। यह पूर्व में लिखा जा चुका है कि यह जपूतत्व 
भौतिक जलू पदार्थ त्तथा। इसी समुद्र में स्वयंभू द्वारा बीज वयन होने से सर्वेक्षोक- 
पितामह ब्रह्मा उत्पन्न हुये। इन्हीं ब्रह्मा को नारायण भी कहा गया है। ब्रह्म से उत्पन्न 
होते के कारण ब्रह्मा, अपतत्व जिसे नार भी कहा गया है उसमें निवास करने के कारण 
नारायण और हिरण्यवर्ण के प्रकाशपूज को गर्भ में घारण करने के कारण हिरण्यगर्भ कहे 
गये हैं। इस प्रकार ब्रह्मा नारायण और हिरण्पगर्म तीनों एक ही तत्व के द्योत्क हैं। 
स्वयं ब्रह्मा अपने आप प्रादुर्भूत हुए इस लिये मूरूप रूप से सबसे प्रथम तत्व ब्रह्मा स्वयंभू 
हुए। स्वयंभू के द्वारा सर्वप्रथम वेदत्रयी का प्रादुर्भाव हुआ; वही स्वयंभू की प्रतिष्ठा 
हुईं और इसी में प्रतिष्ठित होकर स्वयंभू ने अपतत्व की सुष्टि की | मनुस्मृति में इस 
अंदर का उल्लेख नहीं है क्योंकि यहाँ का यह वर्णन अत्यन्त संक्षिप्त है। हिरण्यगर्भ ब्रह्मा 
ने ही अपने शरीर को पुरुष और नारी के रूप में परिणत करके उनके द्वारा विराट पुरुष 
को उत्पन्न किया । इस प्रकार मन्‌ ने विराट, हिरण्यगर्भ और स्वयंभू के प्रादुरभाव 
का वर्णन करके विराट पुरुष की मैथूनी सृष्टि द्वारा अपनी उत्पत्ति बतछाई है। इस तरह 
हिरण्यगर्भ ब्रह्मा मनु के पित्तमाह सिद्ध होते हैं। आगे मनु के द्वारा ही मरीचि आदि 
महंधियों के माध्यम से सम्पूर्ण चर और अचर की सृष्टि हुई। इस समस्त सृष्टि का अपने 
ऊपर आदोप करके ही मनु ने हिरण्यगर्भ को सर्वडोक पितामह कहा है। मनु के इस वर्णन 
से दो बातें सिद्ध होती हैं। एक तो मन्‌ अपने पिता आदि का कीर्तत करके आदि पुरुष 
से अपना इतना सामीष्य बताकर अपनी महत्ता द्योत्तित करते हैं; जिससे उत्तके वचनों पर 
सरलतया श्रद्धा करके श्रोता महपिगण क्लाभान्वित हो सकें। परन्तु दुसरा अत्यन्त 
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महत्वपूर्ण तथ्य यह है कि धर्म के प्रइन पर आदि पुछुष के स्वयं उद्‌भूत होकर समस्त सुष्टि 
का सृजन करने का उल्लेख यह द्योतित करता है कि मनू अद्वैत वेदान्त सिद्धान्त को मूल मान 
कर समस्त जड़ चेतन संचार को एक ही तत्व का विकास घोषित करते हैं इस लिये दार्शनिक 
दृष्टि से जो जद्वेत तत्व है वही बर्म के मूल में है; वही समस्त सुष्टि के मूल में है। मूल 
एक है उसी का विस्तार यह विद्व है। ऐसी स्थिति में राजनीतिक, सामाजिक, घामिक 
आदि विषयों में यह सिद्धान्त समान छप से उपकारक होता है। एक ही तत्व का विकास 
होने के कारण संपूर्ण मानव जाति परस्पर संवद्ध है। इस प्रकार मनु ने अद्वैद वेदान्त को 
केवल दाशंनिक व्याख्या में सीमित न करके उसे व्यावहारिक रूप में घोषित किया है , 
और प्रारम्भ में वणित मूल सिद्धान्त आगे कहे जाने वाले सामाजिक, राजनीतिक आदि 
सम्पूर्ण तियमों के विवेचन को आधारशिला के छ्ृप में मानते गये हैं। इसलिये जो कोग 
मनुस्मृति में वणित थिद्धान्तों को उनके प्रकरण से पृथक्‌-क रके पूर्वापर सम्बन्द्ध का विज्ञार 
न करके देखते हैं वे उसके साथ न्याय नहीं करते हैं। स्वयंभू को कहीं कहीं सर्वज्ञ भी कहा 
गया हैं। इस प्रकार स्वयंभू (सर्वज्ञ), हिरण्यगर्भ जौर विराट इन तीन रूपों से ईश्वर 
सृष्टि करता है। ये तीनों ही एक ही परमात्मा (परमेश्वर) के स्वरूप हैं, अतः तीनों 
की समबष्टि ईइवर है। परन्तु इन तौनों में एक को प्रधान मानकर उसे भी ईइवर कहा 
जा सकता है। तीनों ही सर्वदा साथ रहते हैं, इन्हीं तीनों के छिये कहीं ब्रह्मा 
विष्णु और इच्ध अथवा महादेव कहा गया है। स्वयंभू सर्वज्ञ ज्ञानस्वरूप है उसका दुसरा 
विकास क्रिया रूप हिरण्यगर्भ और उसी का तीसरा स्वरूप विराद है जर्थकूप | मन 
प्राण वाक तीनों एकसाथ रहते हैं। इनमें मत और वाक्‌ स्वत: अनिद्व (क्रिया 
चेष्टा से शून्य ) हैं परन्तु प्राण के सर्वदा साथ रहने के कारण उनमें भी क्रिया का आरोप 
हो जाता है। सृष्टि के प्रकरण में क्रिया को प्रवानता है अतः क्रियाप्रधान हिरण्पगर्म 
को सृष्टि में प्रधानता दी गई है । जिसके लिये ऋक्‌ संहिता में मिलता है कि पहले 
हिरण्पगर्भ हुए जो उत्पन्न होते ही भूत के एक मात्र पत्ति (स्वामी रक्षक) थे।१ उन्हीं 
ने पृथ्वी और थी का धारण किया | यह प्रत्यक्ष है कि बिना क्रिया के आकर्षण नहीं हो 
सकता; आकर्षण होने में क्रिया ही प्रात कारण है । जाकर्षण भो दो पदार्थों का संतुरून 
स्थिर रख सकता है। आकर्षण शक्ति में विघठन होने से वस्तु अपने स्थान में स्थित नहीं 
रह सकती | यह आकर्षण विज्ञान वैदिक ऋषियों को ज्ञात था। स्वयंभू ने अपने दारीर से 
अप की सृष्टि की । हिरण्यगर्भ ते स्वयं जो सृष्टि की उसका भी उल्लेख मनु ने किया है। 
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उन प्रभु ने (परमात्मा) प्राणयुक्‍त देवों का सुजन किया ।+ ऊपर कहा जा चुका है कि 
देव प्राण रूप (इनरजी) भी माने गये हैं। अतः क्रिया में हिरण्पगर्भ के द्वारा क्रियाशील 
प्राणवाले कर्मात्मा देवों का सूजन सर्वया उपयुकत ही है। इसी के आगे मन कहते हैं कि 
अग्नि वायू और रवि से उन्होंने तौतों वेदों को निकाला | उधर ऊपर लिखा जा चुका है 
कि प्रजापति की सवव प्रथम सृष्टि वेंदत्रयी थी । सबसे पहले प्रजापति के निश्वासरूप 
स्वाभाविक अपौररुषेय वेदों की सृष्टि हुई । वे वेद प्रथम उत्पन्न होने वाले भी कहे गये हैं । 
मन्‌ ने उस निःइवास रूप वेद त्रयी का उल्लेख नहीं किया है, परन्तु उससे कोई विरोध 
नहीं पड़ता | वास्तव में वेदों की (वेदत्रयी) की यह दूसरी सृष्टि है। अग्नि वायु और 
रवि से इन वेदों का क्या सम्बन्ध है यह ऊपर लिखा जा चुका है। फिर हिरण्यगर्म ने अपने 
आप को पुरुष और नारी के रूप में परिणत करके, दोनों के संयोग से विराट पुरुष 
का सुजन किया | यहाँ मनु ने विराट द्वारा कौन सी विज्येष सृष्टि हुईं है इसका उल्लेख 
नहीं किया है। मन अपनी उत्पत्ति का उत्कर्ष बताते हुए कहते हैं कि तप करके उत्दढोंने 
(विराट पुरुष ने) स्वयं जिसे उत्पन्न किया, वहीं मैं हैं, जो इस (दृश्यमान सृष्टि) का 
जष्टा हैं। महषि प्रजापतियों क उत्प दन करके उनके द्वारा समस्त सृष्टि उत्पन्न करने 
के विस्तृत वर्णन मिल्तता है।* महिकृत वह सारी सृष्टि मनु के द्वारा ही इसलिये मानी 
जाती है कि मन्‌ स्वयं ऋषियों के रूप में विकसित हुए । इसी दृष्टि से मनु की संपूर्ण सुष्टि 
भी ब्रह्मा की सृष्टि मानी जाती है। वास्तव में देखा जाय तो आदि ब्रह्म से विकसित 
दोने के कारण ब्रह्मा शब्द परम्पर जिस प्रकार हिरण्यगर्म॑ विराट आदि के छिये 
भ्युक्त हुआ है उसी दृष्टि से न भी ब्रह्मा माने गये हैं। इसी आधार पर अन्रि आदि 
महषि मी अपनी अपनी वैज्ञानिक परिषद्‌ के ब्रह्मा माने गये हैं। वास्तव में परमात्मा 
ईदवर को ही सब सृष्टि मानी जाती है ; और कहने वाले की विवक्षा के अनुसार कहीं 
पर सृष्टिकर्ता स्वयं ईडवर को कहा गया है और कहीं संस्था के क्रम से उल्लेख है, और 
कहीं पर दोनों का मिश्रण है। उदाहरण के लिये मनुस्मृति के अनुसार मन्‌ एक 
स्थान में वराट्‌ से उत्पन्न हुए कहे गये हैं और अन्यत्र हिरण्यगर्म से उत्पन्न माने 
गये हैं |२ 

9 इस वर्णन से यह सिद्ध हो जाता है कि मनुस्मृति में निदिष्ठ मनु और उनके द्वारा 
उत्पन्न किये गये (अथवा उनके विकसित स्वरूप) ऋषिगण के द्वारा स्थावर और जंयम 
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की सृष्टि जो बताई गई है वह ऐतिहासिक मनुष्य रूप मतु अथवा अन्विमरीचि आदि 
मह॒पि पुरुषों के पक्ष में घटित नहीं हो सकती | यह आधिदेविक प्राय रूप मनु और मह्॒षियों 
के पक्ष में संभव हो सकता है। इस प्राण रूप प्राकृतिक आधिदेविक तत्व को यीग से प्रत्यक्ष 
करके तदनुसार ही मौतिक जगत में भी ऐतिहासिक मनु , मह॒पि, देव, असुर आदिकी कल्पन! 
की गई है, यह भिन्न बात है ! परन्तु इस सुष्टि प्रकरण में निश्चय ही आधिदेविक तत्त्व 
का उल्लेख है। यथार्थ में मनुस्मृति की यह वर्णनर्शल्ी अक्षरह: वेद (संहिता और 
ब्राह्मण) की शैली का अनुकरण है | आदि में सृष्टि प्रकरण के रूप में विस्तार पूर्वक 
आधिदेविक तत्वों का विकृपण करने के बाद बीच बीच में यथासंभव आधिभौतिक और 
अग्रधिदेविक दोनों का मिश्रण मिलता है। कहीं कहीं विशुद्ध कूप से आधिमौतिक वर्णन है 
जौर वह भी अधिकांश में बेंदों के ही आधार पर कहा गया है। परन्तु प्रारम्म में जिस 
आधिदविक मार्ग का अनुसरण किया गया है वह आधिभौतिक वर्णनों के द्वारा तिरोहित 
न हो जाए इसलिए श्रोताओं का ध्यान विद्येंष रूप से आक्ृष्ट करने के हछिये, 
प्रथम अध्याय में वणित मनू की आधिदैबिक उत्पत्ति की पुष्टि करने की दृष्टि से, उपसंहार 
मं'अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में मृग॒ के द्वारा कहा गयः है कि सब का प्रशासत करने वाले, अणु से 
मी अणु, स्वर्ण की कांति वाले, स्वप्न श्री के द्वारा जानने योग्य, इनको पर पुरुष 
जानना चाहिये। इस के आगे के इल्लोक में इस पर पुरुष के छिये कहा गया है कि 
लोग इसे ही अग्नि कहते हैं, कोई मनु, कोई प्रजापति कोई इन्द्र कहते हैं, कुछ छोग प्राण 
कहते हैं तथा कुछ लोग उसे ही शाइवत (सनातन ) ब्रह्म ही कहते हैं। 
इस ऊपर के वर्णन से यह स्पष्ट है कि मतुस्मृति के अतुसार सृष्टि-प्रकरण में 
स्वयंभ्‌ भगवान्‌ की प्रधानता बताई गई है । ,सृष्ठि में क्रियाज्ञीक प्राण के द्वारा ही 
सृष्टि संभव है, अव्यय पुरुष के आधार पर अक्षर पुरुष के द्वारा क्षर पुरुष साधन से सूष्दि 
होती है, यह कहा जा चुका है। यह ध्यान देने योग्य है कि मुख्य आत्मा सर्वव्यापी होता 
हुआ भी स्वतः सृष्टि करने में समर्थ नहीं है। उसके लिये तो अच्छेद्य, अदाह्, 
अक्लेश कह गया है। स्वतः यह अविनाशी, जाववत, अविकारी है। उसमें न क्रिया है 
और न विकार है। वह निविशेष है। परन्तु उसी के विकसित रूप परात्पर माया 
बल से परिच्छिन्न अव्यव पुरुष की कछाओं के द्वारा सृष्टि होती है। अतः इसे कार्य 
संचालक गौण आत्मा कहा जा सकता है | इस सुष्टिकर्ता तत्व को मनुस्मृति में (प्रथम 
अध्याय में) स्वयंमू , हिरण्यगर्म, ब्रह्मा, विराट, मनु और ऋषि रूप में बताया गया है । 


१. मन॒ुण १२॥१२२ 


२. भन॒ु० १२।११३ 


सनुस्मृति की विधय--बिवेचन शैली ३७९ 


मुख्य प्राण के हारा ही अधिदेव और अध्यात्म में सृष्टि होती हैं। इसलिये उसे प्राणरूप 
कहना सर्वेधा समीचीन है ।१ उसी मध्य प्राण (नम्यप्राण) को झतपथ ब्राह्मण में 
इन्द्र भी कहा गया है ।'* उस इन्द्र से सप्त पुरुषों की उत्पत्ति बताकर सातों के रूप 
में अग्नि कहा गया है, उसे ही विराट और प्रजापति भी कहा गया है । 
सूर्य . चन्द्र, पृथ्वी का आत्मा प्राणीरूप इन्द्र पूर्ण है अत: उनके रस के चारों ओर 

समान रूप से प्रसार होने के कारण, वे पिण्ड गोल होते हैं परन्तु इत पिण्डों पर होने बाले 
पदार्थों में एक ही ओर रस फैलता है। अतः इनमें जो पृथक्‌ आत्मा बनता है वह पूर्ण 
नहीं होता, वह अधेन्द्र होता है। मनृष्य आदि सब प्राणी अर्थेन्द्र हैं। इसी लिये शतपथ 
ब्राह्मण में कहा गया हैं कि पुरुष और रुत्री आधे हैं। जाया पुरुष का दूसरा आधा भाग 
है।* यही अरधेंन्द्र मन्‌ कहा गया है; जैसा कि मनुस्मृति में मनू ने स्वयं अपनी उत्पत्ति 
के सम्बन्ध में ऋषियों से कहा है” यहाँ हिरण्पगर्म ने प्रथम अपने शरीर को पति-पत्नी 
रूप में दो भागों में विभकत किया उससे विराज को उत्पन्न किया फिर विराज ने मनु को 
उत्पन्न किया | इस प्रकार मनु वैराज सिद्ध होते हैं। परत्तु विराज हिरण्यगर्म का ही 
रूपान्तर था इसलिये इस सूक्ष्म भेद की विवक्षा न होने पर भी उसकी उपेक्षा की जाती है 
और तब मत्‌ हिरण्यगर्भ से उत्पन्न हुए हिरण्यगर्म भी कहे जाते हैं। इसी प्रकार मरीचि 
आदि ऋषि मन्‌ की संतान भी माने गये हैं तथा बहा की भी संतान उन्हें कहा गया 
है। वैज्ञानिक प्राण रूप अर्थ लेने से ही ये सब विरोष दूर हो जाते हैं। प्राणकूप में 
उन तत्वों का विकास मात्र होता है कोई अन्य तत्व नहीं उत्पन्न होता है । इस प्रकार 
पूर्वापर देखने से मनु का प्राणख्प होना (मुख्य प्राण होना) और उनके हारा समस्त 
संसार,स्थावर और जंगम का उत्तपन्न होना सर्वथा सिद्ध हो जाता है। परन्तु ये मनु, विराट, 
हिरण्यगर्भ आदि पृथक्‌ तत्व न होकर परमात्मा के स्वरूप ही थे; अतः परमात्मा से उनकी 
अभिन्नता बताने के लिये ही अन्त में बह कह दिया गया है कि कुछ लोग उसे ही शाइबत 
ब्रह्म कहते हैँ। इन्हीं आधिदेविक तत्वों को योग दृष्टि के द्वारा साक्षात्कार करके महषियों 


१. शतपथ ६।११ 
२. शतपथ० ६।१।२-३ 
३. स॒ एवं पुर॒ुषः प्रजापतिरभवत्‌ । 
स योडह्यमरिनइचीयते ॥| शत० ६॥१॥५ 
४. शातपथ० ७।७॥२३ 
५. मनु० १॥३२-३३ 


३८० प्रमुख स्मृतियों का अध्ययन 


ने इस मनुष्य लछोक में भी उन उत्त तत्वों की जिनमें प्रघानता थी उसके अनुसार तथा उन 
उन तत्वों के आविष्कार के कारण मनुष्य मह्षियों के भी मंनू, मरीचि आदि नाम प्रचलित 
कर दिये; यह भी एक माननीय प्रस्तिद्ध विह्ान्‌ मत है।* इस प्रकार मनु, मरीचि, का 
वच्चिष्ठ आदि ऐतिहासिक वंशप्रवर्तक ऋषि भी मनुष्य थे इसमें संदेह नहीं है । 





१, जगवृगद ० म० ओझा । 


परिशिष्ट (ख) 
सहायक पुस्तकों को सूची 


« मनुस्मृति--कुल्लूक भट्ट तथा मेघातिथि की टीका के; साथ । 
. याज्ञवल्लयस्मृति--मिताक्षरा टीका के साथ | 
« पराशरस्मति 

- नारबस्मृति--जाली द्वारा अनूदित 
बाल््मीकि रामायण 

« शुक्रनीतिसार 

« महामारत--शांतिपवन 

« अर्थश्ञास्त्र--कौटिल्य 

« ऋग्वेद 

« शतपथ ब्राह्मण 

« बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌ 

« संनन्‍्यासोपनिषद्‌ 

» छांदोग्य उपनिषद्‌ 

- देवांसुर छ्याति--पंडित मघुसूदन क्षा 
१५. ऋषिकुछ वैभवम्‌--पंडित मघूसूदन क्षा 
१६. इंद्रविजय--प्ंडित मघुसूदन झा 

१७. अभिज्ञान ज्ञाकुंतछ--कालिदास 

१८. रघुवंश--कालिदास 

१९, किरातार्जुनीय--मारवि 

२०. आयुर्वेद प्रकाश--यादवजी त्रिविक्रमजी 
२१. पराशर माघवीय--प्तायणमाघवाचार्य---संपूर्ण 
२२. वीरमिब्रोदय--व्यवहार प्रकाश--मिन्रमिश्र 
२३. विवाद रत्नाकर--चंडेश्वर ठाकुर 

२४. व्यवहार मयूख--नीछकंठ 
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भगवद्‌गीता 

स्मृतिप्रकाश 

स्मृतिसमुक््चय 

हिन्दी गीता विज्ञान भाष्य--मोतीछाछ हार्मा (दोनों माग) 
श्रीमगवदूगीता रहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र--बाल गंगाधर तिकक 
भारतीय संस्कृति का विकास--मंगलूदेव शास्त्री 

हिन्दू राजश्ञास्त्र--अंबिकाप्रसाद वाजपेयी 

हिन्दू परिवार मीमांसा--ह रिदत्त वेदालंकार 


सम एस्पेक्ट्स आफ ऐंड्यंट इंडियन पालिटी--भंडारकर 

हिन्दू पालिटी--कै० पी० जायसवाल 

मन्‌ एंड याशवक्स--के० पी० जायसवाल 

पोलछिटिकल इंस्टीट्यूबन्स इन एऐंश्येंट इंडिया---बी० के० सरकार 

नेचर एंड ग्राउंड्स आफ पोलिटिकल आब्लिगेशन्स इन हिन्दू स्टेट 

हिन्दू पोलिटिकल ध्योरीज--्यू० एन ० घोषाल 

एस्टेक्ट्स आफ दि सोशछ एंड पोलिटिकलछ सिस्टम आफ मनुस्मृति--कै० वी० 
आर० आयंगर 

एस्टेक्ट्स आफ एऐश्येंट इंडियन पालिटी--एन० एन० का । 

ओऔरिजिन एंड इवोल्यूशन आफ किंगशिप इन इंडिया--कै० एम० पणिक्कर 

हिस्दी आफ पघर्मशास्त्र--संपूर्ण--मी० वी० काणे 


स्टडीज़ इन हिन्दू पौलिटिकल थाट--ए० कै० सेन 

पब्लिक एडमिनिस्ट्रेशन इन एऐड्येंट इंडिया--पी ० एन० बनर्जी 

हिन्दू छा एंड कस्टम्स--जाली 

ऐंड्येंट इंडियत सिविलिजेंशन--मेंसन एं ओसिक 

आरिजिन एंड ग्रोथ आफ कास्ट इन इंडिया--एन ० के० दत्त 

हिल्दू फिलासोंफी आफ ला---इन वैदिक एंड पोस्ट वेदिकपीरियड---आ र. पाछ 
एजुकेशन इन ऐंड्येंट इंडिया--0० एस० अल्तेकर 

पोजीशन आफी वीमेन इन हिन्दू सिविलिजेशन--ए० एस० अल्तैकर 
स्टेट इन ऐद्येंट इंडिया--ए० आर० अल्तेकर 
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हिन्दू एक्सोगमी--करंदिकर 

मेरिज एंड सोसायटी--ई० ओऔ० जेम्स 
ओरिज़िन आफ मैरिज--राघाकमर मख़र्जी 
दि फंमिली--मूछर लियर, अनुवाद स्टेल ब्राडन 
शार्ट हिस्दी आफ मेरिज--चेस्टर मार्क 
पौलिटिकल थाट इन इंग्लैंड--६० बाककर 
पोलिटिकल घाट इस इग्लंड--जो० परी० गत 
स्कल्स आफ पालिटिकल साइंस--आ० ए० #ँ 













हिन्दू ला इन इट्स सोर्सेज़--गंगानाथ झा ८ पुस्तकालव 
हिन्दू छा--गोलूप चन्द्र शास्त्री # ९ प्रसव जा० खं० “रे व 
हिन्दू छा--म ल्‍ला च जा हू 
हिन्दू जूडिशियल सिस्टम--एस० बरदाचारियिर 308 पे स्कत भवनम ले 





सोशल लाइफ इन ऐंश्येंट इंडिया--एच० सी० 
मंरिज एंड दि फैमिली--वार्कर 

हिस्ट्ी आफ संस्कृत लिटरेचर--मैकडोनेल 
दि साइंस आफ सोशल आर्गेनाइज्ेशन--बाब भगवानदास 


« कब्रिज हिस्द्री आफ इंडिया--प्रथम भाग--(एड्येंट) 
७१. 
७२. 
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रिलिजन आफ मंत्त--रवीख्धनाथ दैगोर 

हिल्दू साइकोलाजी--स्वामी अखिलानंद 

हिन्दू स्लोशक आर्गनाइजेशन--पी० एन० प्रमु 

कार्र्ट इन इंडिया--जे० हटन 

इण्ट्रोडक्शन टू बाहुंस्पत्य अर्थशास्त्र--मगवदुदत्त 

हिन्दू सिविलिज्ञेगन--आर० के० म्‌खजीं 

पौलिटिकल हिस्दी आफ इंडिया--राय चौधरी 

फाउंडेशन आफ इंडियत कल्चर--अरबिंद 

वीमेन इन ऋग्वेद--मगवतेशरण उपाध्याय 

सोशल एंड रिलिजस छाइफ इन गृह्मसत्रास--वी० एम० आएप्टे 





| 


4० | 7 ध् जी 
( ;ई है पा (पे, 


हु हि ४ | | 





"]णा॥॥॥॥०३३), ॥! ड 
७४ । ॥क ; 
॥| !॥॥ ता] 


॥।| 40000 
00९) ६५८१९ 
| | । 0 पिह ं |) शी ५79) ॥॥ | 
)॥॥॥॥ ३ च्क । 3] 3 |] 


हे | | | कुछ: “॑ [| 
रे बे | (कि !! 
(हि! ४ प्‌ # ३, ७8९५ #! है] 

हि |! ॥ पे १. 0 ०ऊँ। हि ५ 20 कद 


४ ु है | 


7 ४ 
| 
60 १५॥* 


रण 


है (5५ >> 3] 
लक उ ग न ही ध्ब 
37700 


। 
कर की) 
६ पर 
मं 


0) 


कप 


पक 
कक 7 
(० हू 


५ कटी में 8३ 
५ ह 27: 


रो 


स् 
कज का 
वर कक 


कै 
३5 
श्र 





डर! 


